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DANKWOORD
Een lang traject is altijd een traject met veel ontmoetingen, en mooie en moeilijke 
momenten. Dit onderzoek nam een aanvang in 1997 dankzij een aspirantschap van het 
FWO (Fonds voor Wetenschappelijk Onderzoek) en ik dank hen voor de geboden kansen 
en mogelijkheden. Dat mijn traject vijftien jaar zou duren, door persoonlijke en familiale 
omstandigheden, had ik toen niet kunnen vermoeden. In die periode hebben veel mensen 
me gesteund bij de realisatie van dit proefschrift, en om niemand te vergeten, wil ik starten 
met iedereen die mij heeft geholpen hartelijk  te bedanken. 
Een bijzonder woord van dank richt ik aan de sadogo-vrouwen van Dioumatèné en 
omstreken, Napeya Koné en Kèbè Koné in het bijzonder. Ze hebben me gemarkeerd  
voor mijn verdere leven en ik hoop dat dit werkstuk kan bijdragen tot een betere  
kennis van hun activiteiten en bekwaamheden. 
Verder wil ik ook de vele medewerkers die me begeleidden op deze boeiende interculturele 
tocht bedanken voor hun geduld en openhartigheid. Nafogo Coulibaly, niet in het minst 
voor zijn voorzichtig rijgedrag tijdens de vele uren die we samen op een gammele mobilet 
spendeerden om tot in de verste uithoeken van mijn onderzoeksgebied te geraken. N’do 
Cissé voor zijn oneindig geduld tijdens het Senari-onderricht en voor het grote vertrouwen 
dat hij in me stelde om me bij zijn familie in Dioumatèné te introduceren, de plaats die 
het centrum werd van mijn veldonderzoek en waar ik mijn Senufo-naam Kanidana heb 
JHNUHJHQ.DQLGDQDRI¶GHSHUVRRQGLHNZDPHQRQVYUHXJGHEUDFKW·ZLMVWRSGHYHOHÀMQH
uren die ik op de familiewoonerf van de in 2003 overleden Ngolo Cissé heb doorgebracht.  
Dank je wel Ngolo voor je grote gastvrijheid en ‘moge de grond boven je graf koel zijn’  
zoals de Senufo zeggen. Dank ook aan zijn zonen en al de vrouwen van het erf voor de 
vele rijst en toPDDOWLMGHQHQKHWÀMQHJH]HOVFKDS,NULFKWRRNHHQZDUPZRRUGYDQGDQN
DDQ=DQD6DQRJRHQ]LMQYURXZ6DÀDWRX%HQJDOLHQKXQOLHYHNLQGHUHQYRRUGHZDUPH
ontvangst telkens ik in Kadiolo was om er eventjes op adem en krachten te komen. Zij zijn  
van harte bedankt omdat ze altijd plaats voor me maakten, zelfs als ik er na drie jaar met 
mijn heel gezin kwam logeren. Dank ook aan de vele Senufo mannen, vrouwen en kinderen 
van de vele dorpen waar ik kon overnachten, lange vraaggesprekken mocht houden,  
fotograferen… Ik dank ze voor hun grote gastvrijheid en openhartigheid. Net zoals de 
verschillende medewerkers die me begeleiden, zoals Allasane Dioumatèné, Ali Ouattara, 
Lamine Sanogo, Shiaka Coulibaly, en wijlen Marcel Koné. Voor de gastvrijheid dank ik 
eveneens de familie van Mèlègè Traoré in Burkina Faso, de familie van Bob Carlson van 
de protestantse missie van Farakala, de missie van Koutiala en Johan Stessens (Katholieke 
Universiteit Leuven) in Dikoudougou. Een heel bijzonder woord van dank gaat uit naar mijn 
jatigi-vrienden van Bamako, Alice Ouattara en Frank Pythais die recent deze wereld verliet. 
,NGDQN]HYRRUKXQYULHQGVFKDSHQGHYHOHLQVSLUHUHQGHJHVSUHNNHQHQÀMQHPRPHQWHQ
Voor mijn onderzoek naar Senufo-textiel in de musea van het Senufo-gebied bedank ik 
Samuel Sidibé en zijn zeer competente en behulpzame medewerkers van het Nationale 
Museum in Bamako. Mijn dank gaat tevens uit naar Yaya Savanné en zijn medewerkers van 
het Musée National in Abidjan en mevrouw Gueï in het bijzonder. Tevens naar mevrouw 
Barro van het Musée du Costume in Grand Bassam en haar medewerker Francois Beugre 
Deaugni.
Ik dank tevens de talrijke deskundigen die me bijstonden in het verwerken van de gegevens 
van mijn veldwerk. Het is onmogelijk ze allemaal te vernoemen, maar enkelen wil ik wel 
persoonlijk vermelden: Till Förster, Pierre Boutin, Marie-Noëlle Aubry, Fatoumata Ouattara 
en Bob Carlson. Verder ook Hans Beekman van het KMMA in Tervuren voor zijn technische 
toelichtingen. Op het domein van textiel eveneens François Thierry, voormalige textiel- 
UHVWDXUDWULFHYDQKHW(WQRJUDÀVFK0XVHXP$QWZHUSHQGLHQXYHUERQGHQLVPHWKHW
KMMA, en de textieldeskundige Hilde van Braeckel, voor hun inlichtingen over  
beitsmiddelen en kleurprocédés. 
Een hartelijk woord van dank richt ik ook aan mijn promotoren. Wijlen Elze Bruyninx,  
met wie ik deze zoektocht startte. Wilfried van Damme en Koen Stroeken, met wie ik 
UHVSHFWLHYHOLMNHHQODQJHHQHHQNRUWHZHJDÁHJGHLQWHQVHQEHJHHVWHUHQGHQGLHPH 
elk op hun eigen bijzondere manier bijgestaan hebben. 
Niet in het minst dank ik mijn familie en vrienden, en zeker degenen die me met raad en 
daad hebben bijgestaan in de laatste weken van de afwerking van dit proefschrift. Al de 
Boeck, die me regelmatig aan mijn mouw trok om te zien hoe ik vorderde het afgelopen 
jaar, voor het bereidwillig en nauwkeurig nalezen van mijn kladversies. Daarvoor dank ik 
ook Magda Ral, Lut Laridaen, Machteld Van Schandevijl en in het bijzonder Rachel Laget, 
GLHQDXZJH]HWPLMQELEOLRJUDÀHPDDNWHHQYHOHZDDUGHYROOHVXJJHVWLHVHQFRPPHQWDUHQ
gaf bij het lezen van mijn teksten. Mijn dankbaarheid en erkentelijkheid gaan ook uit naar 
het secuur werk van Eduard de Zwart en Eveline Steenhout (KASK), voor hun zeer gewaar-
deerde taalkundige correcties van mijn manuscript.
'DQNRRNDDQ1LHQNH0XXUOLQJ8QLYHUVLWHLW$PVWHUGDPYRRUGHYHOHÀMQHHQÀORVRÀVFKH
gesprekken over ons werk in Mali. Ik wens tevens mijn collega's en studenten van KASK en 
LUCA in Gent te bedanken voor hun stimulerende samenwerking, en feedback op thema's 
van mijn onderzoek.
7HYHQVGDQNDDQGHYRUPJHYHU9LFWRU6WHHPDQVYRRUKHWÀMQHRQWZHUSYDQGLWERHN 
de uitvoering ervan, en de mooie en krachtige cover. Hij begreep mijn verlangen mijn 
beelden de ruimte te geven om - eveneens voor zich - te spreken en niet enkel mijn  
HWQRJUDÀVFKYHUKDDOWHRQGHUVWHXQHQPDDUKHWPHHRSWHERXZHQHQHUPHHLQGLDORRJ 
te gaan. 
En waar woorden altijd tekort voor zullen schieten, dank ik mijn ouders voor hun  
RQDÁDWHQGHVWHXQHQGHYHOHJRHGH]RUJHQYDQPLMQPDPDYRRUKDDUHQPLMQGRFKWHU 
Yira Se, die haar soms geestelijk afwezige moeder weer tot deze aarde kan roepen met  
haar onvergelijkbare glimlach en ‘kom mama, kom’.
Hartelijk dank!

Tijdens mijn onderzoek leerde en gebruikte ik het Senufo-alfabet zoals vastgelegd door het 
dnafla (Direction National de l'Alphabetisation Fonctionelle et de la Linguistique Appliquée) 
(Cissé, 2005, p. 24). 
+HWLVGHRIÀFLsOHVFKULMIZLM]HYDQKHW6HQDULHQKHW6XS\LUHGHWZHH6HQXIRWDOHQGLHLQ
het onderwijs en de media gangbaar zijn. N’do Cissé, mijn Senufo-leermeester, speelde een 
belangrijke rol in de alfabetiseringsacties van het DNAFLA en leerde me dit alfabet. 
Het DNAFLA-alfabet is gebaseerd op een fonetische transcriptie van de klanken en  
bevat enkele letters die we in het Nederlands niet kennen of anders uitspreken. 
De u wordt uitgesproken als oe zoals in doen
 y   j  jargon
 j  dj  Django 
 c  tsj  Tsjaad 
 ń  R  NRUW
Enkele voorbeelden: 
tugu wordt in het Nederlands uitgesproken als toegoe
yawige   jawige
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1INLEIDING
Textiel heeft een grote metaforische betekenis en is verbonden met alle aspecten van  
het leven. Van bij onze eerste levensadem worden we omhuld en beschermd door stoffen  
en kledij die ons ook begeleiden bij het afscheid van deze wereld. De Senufo gaan zelfs nog 
een stukje verder in deze conceptie en hebben een spreekwoord dat zegt dat een kind kan  
geboren worden in ‘een boubou van geluk’.[Afb. 1] Deze zeer poëtische omschrijving verwijst 
naar de moederkoek van tweelingen, die zou gedroogd worden en in een kledingstuk 
genaaid om geluk te brengen.[1] We zitten hiermee midden in de fascinerende wereld  
van kledij en magie en de relatie tussen textiel en geestelijk welzijn of geluk. Èn in de 
suggestieve en beeldende taal en verbeelding rond het omhullen, beschermen, versterken, 
vormen en percipiëren van het lichaam via de materiële, spirituele en beeldende eigen-
schappen van stoffen en weefsels. Voor wie deze wereld al enige tijd verlaten heeft,  
vieren de Senufo een laatste dodenritueel waarbij het reeds begraven lichaam  
symbolisch vervangen wordt door een witte doek.[II.21] Zo sterk zijn weefsels en  
stoffen met de menselijke levensloop verweven. 
Wij staan in de wereld via een tussenlaag van textiel en kledij. Ze vormen het onmiddellijk 
contact met de fysieke, materiële en geestelijke wereld die ons omringt en zijn vaak drager 
van veel - soms zeer gelaagde - betekenissen. Kledij is de materiële ruimte waar persoonlijk 
en collectief bestaan, betekenis en identiteit elkaar raken. Ze is onze tweede huid,  
een uitbreiding van onze persoon en persoonlijkheid in de wereld die ons omringt;  
ze is van onszelf en van de buitenwereld. Want ook de buitenwereld, die socialiseert,  
conformeert en markeert met verschillende identiteiten, geeft haar vorm en betekenis.
Weefsels en kledij begeleiden ons bij alle betekenisvolle momenten in het leven en  
belichamen culturele waarden en conventies, die een interessante expressie zijn van cultu-
rele verschillen en de ervaring van het lichaam en sociale codes. Dus ook codes die je niet 
begrijpt, en moet leren plaatsen. Zoals die keer dat ik bij kennissen in Bamako, de Malinese 
hoofdstad, op bezoek ging om samen het islamitische offerfeest Tabaski te vieren. Zoals 
al de vrouwen droeg ik een ‘grand boubou’, een groot rechthoekig kledingstuk dat elegant 
over de toppen van de schouders wordt gedragen en veel koelte geeft omdat het zo luchtig 
is. Daarbij hoort een hoofddoek, die soms sculpturaal om het hoofd geknoopt wordt en een 
RQ]LFKWEDUHRQGHUURNXLWELMKRUHQGHVWRI,NJLQJGXVÀHUZDSSHUHQGLQPLMQ]RHWJHSDUIX-
meerde en glanzend geklopte nieuwe boubou naar het feest en iedereen prees de schoonheid 
2van mijn gewaad en zei hoe goed de kleur me stond. Tot er een vrouw riep: ‘Echt een mooie 
boubou heb je aan, ik hoop dat je kind er nog kan in kakken’. Ik was in de war, wat bedoelde 
ze? Vond ze me slecht gekleed? Waarom praatte ze over uitwerpselen terwijl ik een nieuw 
en door iedereen gewaardeerd ensemble aan had? Ze wenste mij en mijn tenue een lang 
leven en een gezond nageslacht! Haar spreekwoordelijke verwijzing naar het knippen van 
luiers uit versleten kledingstukken was mij totaal onbekend omdat ik leefde in een wereld 
van wegwerpluiers, doorgaans niet eens meer uit textiel gemaakt, en geen ervaring had met 
het verknippen van oude kledij voor andere utilitaire behoeften. Ze wenste me veel vrucht-
baarheid en een lang leven toe! En dat ik nog lang plezier zou hebben van mijn boubou,  
ook tijdens de laatste gebruiksfase van zijn bestaan. In onze geïndustrialiseerde wegwerp-
maatschappij hebben we voor weinig geld toegang tot een uitgebreide keuze aan kledij,  
en staan we weinig stil bij wat er met onze kleren gebeurt zodra ze uit de kleerkast  
verdwijnen. Voor de Senufo zijn weefsels zowel economisch als ritueel waardevol. Ook al 
zijn er steeds meer industriële en goedkope Aziatische stoffen en tweedehandskleren te 
koop, in de rurale context van het Senufo-dorpsleven worden kleren gedragen tot ze tot  
op de draad versleten zijn. Zeker de modderkledij die ik hier zal behandelen, omdat ze  
van existentieel belang is voor haar dragers. 
Het onderzoek voor dit proefschrift kwam tot stand dankzij een onderzoeksmandaat van 
het Fonds voor Wetenschappelijk Onderzoek (FWO, van 1997 tot 2002), waardoor ik uitge-
breid veldwerk kon doen - een vijftiental maanden in totaal.[2] Op basis van de resultaten 
van een prospectieonderzoek in enkele Senufo-regio’s van Ivoorkust, Burkina Faso en  
Mali [Zie deel 1] koos ik ervoor mijn onderzoek te richten op de Senufo van Folona in Zuid-Mali. 
Na mijn FWO-aspirantschap ondernam ik nog twee maal veldwerk om mijn gegevens  
verder uit te werken en te controleren: een driemaandelijks verblijf in 2002-2003 en een 
kort verblijf van twee weken in 2007. Mijn studie geeft een beeld van de vormgeving van 
moddertextiel en analyseert haar betekenis in het cultische leven van de Senufo. Ik focus  
op de relatie tussen Filafani moddertextiel en haar relatie met sadogo-divinatie in het  
decennium 1997-2007. Dit werk is een eerbetoon aan de bereidwilligheid van de 
vele Senufo-gesprekspartners die hun kennis, ervaringen en leven met me deelden. 
Verschillende onder hen zijn ondertussen overleden, zoals de sado-divinatrice Napeya 
Koné en de Peul-schilder Wahajo Sangaré. Hun bijdrage tot het begrijpen van de cultische, 
divinatorische en artistieke context van moddertextiel was fundamenteel voor mij. Moge de 
aarde boven hun graf koel zijn, zoals men in Mali zegt, en hen koelte en erkenning brengen. 
Als waardering voor hun kunde en kennis breng ik met dit proefschrift hun werk onder 
de aandacht; de Peul werken met modder en de sado-divinatrices doen ‘het werk van de 
geesten’. Moge hun nagedachtenis en generositeit, en die van al de andere overledenen die 
hun wereld met mij deelden, zo verder leven. Dat hun erfenis nog velen kan inspireren!
3
4Afb. 1: Ngolo Cissé en zijn vrouw Mbonya Coulibaly. 
Ngolo draagt een grand boubou, een wijd en 
prestigieus kledingstuk voor een dodenviering. 
Dioumatèné, 1999.
5Textiliteit, divinatie en het sociale weefsel: over vastknopen en verbinden
 
Zoals mijn ervaring met mijn nieuwe boubou aangeeft, staat kledij in alle opzichten dicht  
bij het lichaam en haar sociale waarden en interacties. Niet te verwonderen dus dat textiel 
en kledij krachtige middelen kunnen zijn in culten, rituelen en therapeutische praktijken. 
Wat is Filafani en wat is fèrègèfani? 
Een fèrègèfani, letterlijk een modder-stof/doek, is een stof die beschilderd is met modder 
(fèrègè). Hiervoor gebruikt men een techniek op basis van aarde en plantensappen, 
afgekookt van schorsen en vooral van de bladeren van de nagalagi-struik of boom. 
Nagalagi  (Anogeissus leiocarpus) is afgeleid van n’gallama, zoals de plant genoemd wordt  
bij de Bamana (Rovine, 2001, p. 19), een buurvolk van de Senufo en de grootste etnische 
groep van Mali. De techniek van het modderverven kan door iedereen geleerd worden  
en is de afgelopen dertig jaar in Mali bijzonder populair geworden als bogolanfani,  
vaak afgekort tot bogolan. Bogolanfani, betekent ‘stof met modder op gelegd’. 
Fani (ook fanu) is de algemene term voor stof, weefsel of doek, die in heel Mali en omstreken 
gebruikt wordt. De Senufo kwamen voor het eerst met weefsels in contact via de Dioula, 
rondreizende handelaars die soms ook wevers waren, en namen het woord fanu over uit 
het Dioula, de op het Bamana gebaseerde handels- en verkeerstaal die in heel de regio 
gesproken wordt. De Dioula introduceerden niet enkel de techniek - het smalbandweef- 
getouw dat mobiel is en dat ze overal mee naartoe konden nemen - maar ook diverse stijlen, 
patronen, motieven en kledingtypes. De weefkunst wordt verder ook beoefend door andere 
kleinere ambachtsgroepen, zoals de Sudun(bee), de Tagbèw (ook Tagwa), en de Kpeem(bee) 
(ook Gouin), bij wie de Senufo doorgaans hun rituele weefsels kopen. 
De grondstof is meestal ter plaatse verbouwd katoen, dat door de vrouwen gereinigd, 
gekamd en gesponnen wordt. Het opzetten van het smalbandweefgetouw met de meter-
slange kettingdraden en het weven zelf is mannenwerk. De bandweefsels variëren tussen 
10 en 25 cm breedte en worden vervolgens aan elkaar genaaid tot rechthoekige pagnes 
(wikkelrokken), broeken en hemden in verschillende modellen, boubou ’s en ander utilitair 
textiel zoals kinderdraagdoeken en dekens. Bij de Senufo staat fanu voor stoffen en weefsels 
en ook voor de pagne,  het rechthoekige stuk stof dat vrouwen als wikkelrok dragen.  
Fila – of Fula – is de Senufo benaming voor de Peul, en Filafani betekent dus letterlijk 
‘Peul-stof’ of ‘de stof van de Peul’ of  ‘een door een Peul gemaakte stof’. Het gaat dus over 
stoffen die door de Peul beschilderd worden met modder. Een Filafani is dus altijd ook een 
fèrègèfani of ‘modderstof’ en wordt beschilderd door een Peul. 
De Peul zijn veehoeders die in Folona bekend staan als excellente modderschilders; zij zijn 
de absolute specialisten. Ze hebben verschillende technieken en een uitgebreide productie. 
Ze schilderen kledij voor zichzelf en bestellingen voor anderen, zoals de populaire jagers-
kostuums. Ook de kledij die de Senufo dragen voor rituele doeleinden. Divinators zoals de 
sadobee kunnen iemand voorschrijven een kledingstuk te dragen dat door een Peul beschil-
derd werd - een Filafani - als onderdeel van een rituele remedie. Wat maakt moddertextiel 
zo krachtig en betekenisvol voor de Senufo? Dat is de centrale vraag van dit proefschrift: 
wat is de kracht of de ‘werking’ van Filafani en waarop is die werking gebaseerd? 
6Sadogo-divinatie 
Sadogo-divinatie is een vorm van divinatie die gebaseerd is op de actieve interventie van 
geestwezens en daarom ‘mediumistic divination’ wordt genoemd - wat ik hier vertaal als 
mediumistische divinatie. Vanuit haar etymologische oorsprong bekeken, verwijst elke 
vorm van divinatie naar ‘the devine’ of het goddelijke om inzicht te krijgen in het verbor-
gene of het verhulde. In het geval van de sadogo gaat het echter niet om een (rechtstreekse) 
‘goddelijke’ interventie, maar om de tussenkomst van verpersoonlijkte natuurgeesten.  
De divinator kan aan deze natuurgeesten, of tugubee, vragen stellen omdat hij er een  
VSHFLÀHNHUHODWLHPHHRSERXZGHHQRQGHUKRXGW,NVSUHHNYDQGLYLQDWRUVHQGLYLQDWULFHV 
HQJHEUXLNKHWEHJULS¶ZDDU]HJJHU·QLHWRPGDWKHW]HHUVSHFLÀHNHFRQQRWDWLHVKHHIWLQRQ]H
eigen cultuur en ons (onbewust) te veel naar etnocentrische interpretaties kan leiden.
De sadogo-divinators dragen met modder beschilderd textiel, of Filafani, en schrijven het  
ook aan hun cliënten voor. Deze kledij getuigt van de complexe verhoudingen tussen de 
mens en de geestenwereld én van de persoonlijke of familiale geschiedenis van de drager, 
die doorgaans ook verscheidene gedrags- en voedselvoorschriften moet respecteren. Het 
dragen van Filafani is geen geïsoleerd of louter esthetisch gegeven, maar maakt deel uit  
van een cultus, een geheel van (rituele) handelingen. 
Divinatie is een belangrijke raadgevende en consultatieve, therapeutische praktijk bij de 
Senufo. Als het leven tegenzit of men gezondheidsklachten of andere problemen heeft,  
kan men te rade gaan bij één van de vele divinators. De Senufo hebben verschillende  
divinatiesystemen, en de meeste daarvan komen in heel Mali en omstreken voor.  
Sadogo-divinatie is verbonden met de sadogo-organisatie van de Shènnabee - de ‘échte 
Senufo’ - zoals de Senufo-groepen die aan landbouw doen zichzelf noemen, om zich te 
onderscheiden van de ambachtslui, veehouders en handelaars met wie ze samenwonen 
(Cissé, 2005, p. 31). ‘Yi vala’ of werken op het veld hoort tot de kern van Shènnawi of ‘Senufo-
]LMQ·HQKDQJWVDPHQPHWHHQVSHFLÀHNHYLVLHRSGHI\VLHNHOHHIZHUHOGHQRPJHYLQJHQGH
cultisch-religieuze praxi die zich hierin ontwikkelen. Dat komt ook tot uitdrukking in de 
praktijk van de sadogo-divinators of sadobee. Iedereen kan bij een sado te rade gaan en  
succesvolle sadobee hebben vaak een groot cliënteel. Consultaties zijn niet duur, maar de 
rituele remedies die de sadobee YRRUVFKULMYHQNXQQHQZHOVHULHX]HÀQDQFLsOHLQVSDQQLQJHQ
vragen, zoals het uitvoeren van diverse offers en het laten vervaardigen van objecten.  
Het dragen van Filafani is een van die voorschriften. Zoals John Pemberton (2000a, p. 3) 
PRRLYHUZRRUGWRQWVWDDQGLYLQDWLHV\VWHPHQXLWHHQVSHFLÀHNHNRVPRJRQLHHQYLVLHRS 
de wereld - en de plaats van de mens daarin. Ze zijn de articulatie van een wereld- en  
mensbeeld, dat ze tevens versterken en bestendigen, zeker als ze effectief zijn en de  
problemen van de cliënt succesvol aanpakken. 
7Textiel en textiliteit 
Textiel komt van het Latijns werkwoord texere, dat weven betekent en zowel verwijst naar 
(ver)weven, vlechten of verbinden (Gillow en Sentance, 1999, p. 10, Ingold,  2010). Het gaat 
dus over het samenbrengen van vezels of vezelmateriaal. Een textiele structuur bestaat  
uit met elkaar verbonden vezels of draden, hetzij verweven, geklopt of in elkaar geklit  
of vervilt.[Afb. 2] Vezels en snoeren behoren tot de oudste werkmaterialen van de mens,  
die leerde om van lederen strips, of ander dierlijk en plantaardig materiaal strips en 
snoeren te maken. Door vezels samen te draaien of te torsen verkreeg men stevige snoeren, 
waarmee men zaken kon vastbinden, samenhechten en knopen, of die men verder kon 
verwerken tot weefsels of andere textilia. Het spinnen van draden op basis van katoen-
vezels kwam later (Schoeser, 2003, p. 10-25). De technologie van kledij en weefsels vertelt 
van bij oorsprong veel over de mens en zijn levensomstandigheden, èn over zijn artistieke 
aspiraties en sociaal gedrag. Bernhard Gardi (2003, p. 16) die reeds een dertigtal jaar het 
textiel van West-Afrika bestudeert, noemt het weefgetouw de eerste menselijke machine. 
%RYHQGLHQKHEEHQWH[WLHOHPHGLDRIREMHFWHQVSHFLÀHNHHLJHQVFKDSSHQGLHKHQRQGHU-
VFKHLGHQYDQDQGHUHPDWHULDOHQHQKXQ¶WH[WLOLWHLW·VSHFLÀsUHQ'H¶WH[WLHOHHLJHQVFKDSSHQ·
maken hen tot excellente dragers en verbinders, die niet alleen vezels en draden, maar ook 
mensen, ideeën en gevoelens met elkaar en met objecten verbinden. Complexe en veel- 
zijdige symbolische betekenissen kunnen door textiele media een gelaagde uitdrukking  
krijgen, die bovendien zeer vaak met het menselijk lichaam en het sociale weefsel is 
verbonden. 
Stoffen zijn mobiel en transporteerbaar, we kunnen er ons mee bedekken en zaken 
PHHRPKXOOHQYHUSDNNHQRIDI]RQGHUHQ=H]LMQÁH[LEHOHQGRRUJDDQVPDNNHOLMN
manipuleerbaar en kennen dan ook een veelvoud aan toepassingen, zowel voor persoonlijk 
als collectief gebruik. De associatieve kracht van textiel raakt iedereen, want we zijn 
er allemaal mee vertrouwd en hebben allemaal ‘textiele ervaringen’. We weten hoe het 
voelt ons te beschutten tegen stof, een koude winterwind of de blakende zon. Al zijn we 
geen spinsters, wevers of schilders, textiele handelingen als knopen, verbinden en (om)
wikkelen doen we voortdurend. Ze zijn volledig in ons leven verweven. Zoals de anekdote 
waarmee ik startte illustreert, krijgen het gebruik van textiel en textiele ervaringen overal 
ter wereld andere culturele invullingen. Net daarom zijn textilia en textiliteit voor mij zo 
intrigerend; ze zijn een onuitputtelijke schat om te kijken naar hoe mensen en textiel met 
elkaar en hun samenleving verbonden zijn – én hoe de verbondenheid van die samenleving 
tot uitdrukking komt. En dit zowel op sociaal, religieus, economisch als artistiek vlak. Het 
maken en ‘betekenen’ van textiel is immers altijd een samenspel van verschillende mensen 
en sociale groepen, en dat is ook zo met Filafani. 
Dit onderzoek richt zich op met modder beschilderd textiel en haar relatie met sadogo- 
divinatie. De sadogo-leden dragen (lugo) de sadogo, net zoals men een kledingstuk draagt.
De inwijding in de sadogo of VDGRJRSZń - letterlijk het ‘knopen of vastbinden’ van de sadogo 
is een uitgesproken ‘textiele’ handeling die zich uit in het dragen van een witte pagne en 
speciaal voor de inwijding gesponnen witte katoenen draden met kauri ‘s. [Afb. 3]
8De eigenschappen die men meestal met 
textiel associeert hebben te maken met 
haar textuur, tactiliteit en de technieken 
om textiel te vervaardigen. Ik reken 
daarbij ook de procesmatige aspecten  
YDQKDDUSURGXFWLHHQGHVSHFLÀHNH
concentratie of meditatieve, rustgevende 
effecten die veel textielbewerkers ervaren 
tijdens het kammen, spinnen, weven of 
andere productie- en bewerkingsactivi-
teiten. Dat heeft alles te maken met de 
repetiviteit van deze handelingen, die 
door een harmonieuze combinatie van 
motorische en cognitieve vaardigheden 
zorgen voor mentale rust  (Gordon, 2011, 
p. 258-249). Dit leidt tot het aangenaam  
en bevredigende gevoel iets goeds of 
moois gemaakt te hebben. Werkplezier 
geeft mensen kracht en creativiteit,  
zoals zo goed verwoord wordt door  
Trevor Marchand in zijn visie op de  
‘The Pursuit of Pleasurable Work’ vanuit 
zijn onderzoek naar handwerk.[3] Mahawa 
Sanogo, de jongste textielschilder van de 
Peul waar ik doorheen de jaren veel mee 
samenwerkte, zei me dat ze niet alleen blij 
was als een pagne goed geslaagd was en 
mensen haar complimenteerden omdat 
haar werk nyo was – mooi en goed – maar 
dat ook het schilderen op zich haar veel 
plezier en voldoening verschafte. En dat is 
niet onbelangrijk want een goede schilder 
heeft geduld nodig om haar werk goed uit 
te voeren. 
De totaliteit van de eigenschappen die met 
textiele objecten verbonden zijn noem ik 
‘textiliteit’, een concept dat onder meer 
wijst op verwevenheid, verbondenheid, 
VROLGHÁH[LELOLWHLWOLFKDPHOLMNHQDELMKHLG
textuur en sensoriële gelaagdheid. Ik zal 
tevens aantonen hoe Filafani de dragers 
ervan verbindt met hun persoonlijke en 
collectieve geschiedenis en hun leefom-
geving, de aarde waarmee het textiel 
Afb. 2: 1-2 De schors en de bast worden van bomen 
gestript om sterke vezels mee te maken. 
9beschilderd is. Bij veel volkeren geldt weven als een bijzondere vorm van creativiteit, zoals 
bij de Dogon in Mali, waar weven wordt geassocieerd met de oorspronkelijke scheppings-
daden van Amma het opperwezen. Ook de antropoloog Tim Ingold (2010) gaat ervan uit dat 
weven een bijzondere vorm van creativiteit is, en hij meent zelfs dat elk creatief of maak-
proces een vorm van textiliteit bezit, die het westen door de ontwikkeling van de kunsten 
met haar onderscheid tussen ‘schone kunsten’ en ‘ambachten’ naar een minderwaardig 
niveau geschoven heeft, en dit volledig ten onrechte. Ik kom nog terug op de onder- 
gewaardeerde positie van textiel en textiele kunstvormen, want het was één van mijn 
initiële drijfveren om Filafani te kiezen als onderwerp voor dit doctoraatsonderzoek. 


Afb. 3: Het bandweefsel dat de sadomoeder meebrengt 
tijdens de inwijding van een nieuwe sado. De 
sadogo wordt ‘vastgeknoopt’ en daarna ‘draagt’  
de sado haar sadogo zoals men een kledingstuk 
draagt. Dioumatèné, 1999.
Afb. 4: De sadogo wordt ‘vastgeknoopt’ tijdens VDGRJRSZń 
en gevisualiseerd door middel van snoeren met 
kaurischelpen. 
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Moddertextiel en Malinese en mondiale moderniteit
Ik kende Filafani van de literatuur [Zie deel 1] maar mijn eerste menselijke confrontatie en  
fysieke contact met het dragen van Filafani gaat terug naar het begin van de jaren ‘90. 
1994. Ik was op reis in het noorden van Ivoorkust en stapte op een minibus. Ik wrong me 
tussen de andere passagiers want het busje zat propvol. Het reed enkel op marktdagen 
tussen de naburige dorpen en stopte waar iemand eruit of erop wou. Een vrouw van  
middelbare leeftijd stapte op, over de hoge trede. Haar wikkelrok schoof heel eventjes open 
en in een fractie van een seconde zag ik een glimp van haar onderrok. Fijne horizontale 
strepen en geometrische motieven, op ruw wit katoen. Een prachtig beschilderde pagne  
en een prachtig beeld. Ik herkende meteen een Filafanipagne, waarvan toen slechts een 
tiental foto’s gepubliceerd waren, het merendeel ervan overigens mannenhemden. De met 
modder en plantensappen beschilderde weefsels hadden me altijd al geïntrigeerd omwille 
van hun vormgeving en betekenis. Ik kon geen gesprek met haar aanknopen want ze zat te 
ver weg, en bij het uitstappen ging ze op in het gewoel van de markt. Het liet me niet meer 
los. Filafani bleek geen verdwenen traditie te zijn, maar had een actuele betekenis,  
ondanks de uiterst beperkte literatuur erover. 
Korte tijd daarna ontmoette ik Sékongo Sékong, die in de loop van de jaren ‘80 door het 
succes van de ‘Toiles de Fakaha’ een bekende Senufo-textielschilder werd. Als leider van 
de coöperatieve in zijn dorp Fakaha, waar de commercieel zeer succesvolle decoratieve 
‘toiles’ of doeken geschilderd worden, kreeg hij nationale en internationale erkenning. De 
decoratieve taferelen op wit textiel inspireerden veel ontwerpers van Afrikaanse mode tot 
Europees design. Zelfs grote textielbedrijven namen de motieven over in hun collecties en 
gadgets en ze werden over heel de wereld bekend als ‘Peintures Traditionelles Sénoufo’.[4] 
Jammer dat hierover geen reglementering of dwingend juridisch kader bestaat, en dat de 
collectieve ateliers zoals die in Fakaha en omstreken (en andere niet-westerse landen) als 
originele bedenkers geen auteursrechten kunnen doen gelden op de verspreiding, en dus 
ook niet delen in de winsten die met hun motieven gemaakt worden. Het commerciële 
ZHUNZDDULQÀJXUDWLHYHPRWLHYHQYDQGLHUHQHQJHPDVNHUGHQGRPLQHUHQPRHWVQHOJDDQ
Daarom vervingen ze de aarde in de oorspronkelijke schildertechniek door een afkooksel  
op basis van roestend metaal en citroen. Zo ontstond een soort van seriewerk, dat op één 
dag klaar kan zijn. De takjes waarmee geschilderd werd, werden vervangen door tanden-
borstels, en de motieven werden steeds groter en narratiever. Verschillende technieken  
en stijlen ontwikkelden zich, soms ook met synthetische kleurstoffen. Een dynamisch 
proces met ruimte voor experiment, in functie van het publiek waarvoor het bestemd is. 
Tot voor de politieke instabiliteit van 2000 bestond dat vooral uit niet-Senufo, zoals  
welstellende Ivoirianen die er hun huis mee decoreerden, coöperanten en toeristen.  
Sékongo vertegenwoordigde de ateliers van Fakaha en omstreken op tal van tentoonstel-
lingen en verzekerde me dat hij naast zijn commercieel werk ook geregeld bestellingen 
kreeg van cliënten die Filafani moesten dragen op aanraden van een divinator. Die weefsels 
moesten wel met aarde beschilderd worden en hebben vooral geometrische motieven,  
allemaal zwart op een witte achtergrond. Naargelang de gebruikte aarde variëren ze 
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eigenlijk van donkergrijs-groen tot bruin 
maar de Senufo noemen ze allemaal 
‘zwart’. Het proces is veel arbeids- 
intensiever en tijdrovend. Ik vroeg me 
dan ook af waarom die aarde zo belangrijk 
was, wat de motieven betekenen en welke 
dynamieken en stijlen de modderdoeken 
hebben die de Senufo voor zichzelf 
bestellen en dragen. Zo werd Filafani het 
onderwerp van mijn doctoraatsonderzoek.
Bogolanfani  in Mali 
De evoluties binnen het beschilderd textiel 
van de Senufo zijn niet los te koppelen  
van de grotere context van Mali - het 
bogolan-land bij uitstek! - waar ‘mud cloth’ 
een stevige plaats heeft verworven in het  
hedendaagse nationale erfgoed en de 
ÀHUKHLGGLHGDDURYHUEHVWDDW
Afb. 4 toont hoe hedendaags en populair 
bogolanfani (modderstof) is in Mali. Het 
hemd van de man links sluit aan bij de 
motieven en stijlen van industriële stoffen. 
De man rechts liet Mickey Mousse op zijn 
hemd schilderen in bogolan-techniek. Een 
icoon van de Amerikaanse maatschappij 
en materiële cultuur in handbereik door 
de uitvoering in modder. Bogolan is tra-
ditioneel en hedendaags door haar eigen 
invulling van de moderniteit en daarom  
zo populair.[5]
Afb. 5: De schilders van Fakaha aan het werk. 1998.
Afb. 6: Twee mannen met een bogolan-hemd in het 
postkantoor van Kadiolo (1998). De motieven 
zijn een Malinese expressie van moderniteit en 
traditie. Let op de voorstelling van Mickey Mouse 
op het hemd van de man rechts. Een icoon van de 
Amerikaanse maatschappij en materiële cultuur in 
modderversie!

Afb. 7: Esther Dembele met de bogolan die ze zelf maakt. 
Koutiala, 1998.
Afb. 8: Bogolan is populair bij de Malinese jeugd omdat 
het een eigentijdse uitdrukking is van traditie  
en moderniteit. Dioumatèné, 1998.
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Een korte situering van Folona en mijn onderzoek 
Mijn onderzoek situeert zich in Folona, de meest zuidelijke provincie van Mali. Vooral in 
de wijde omgeving van Kadiolo: in het gebied dat zich uitstrekt tussen de dorpen Torokoro-
'LRX/RÀQpLQKHWQRRUGHQ=LDQJRORGRXJRXLQKHWRRVWHQ.DUDJXDQLQKHW]XLGHQ 
(op acht km van de grens met Ivoorkust) en Nafégué in het westen. Administratief komt  
dit gebied grotendeels overeen met de ‘Cercle de Kadiolo’ waar tijdens de laatste volks- 
telling (2009) 239 713 inwoners werden geteld.[6] Het aantal Senufo hierin is onmogelijk  
te kennen, omdat de Malinese regering geen etnische categorieën wil hanteren bij het tellen 
van de bevolking. We hebben wel een benaderend idee van het aantal Senufo-sprekers in 
Folona, dat in 1991 door het Summer Institute of Linguistics (SIL International) op 136 500 
personen werd geschat (Vanderaa, in Lewis 2009). De Senufo in deze regio spreken dialecten 
van het Syenara, dat behoort tot het Senari van de Gur of Noordelijke Volta-talen  
(Lewis, 2009).[7] Het dialect dat in mijn onderzoeksgebied wordt gesproken is het Shènnara 
(door de Shènnabee) naast de andere dialecten zoals het Luhńkulori (door de Lukulobele), 
het Tagbanri (door de Tagbanbele), het Tuvunri (door de Tuvunbele of Tuuvunnńn),  
en het Kulèèri (door de Kulèbele of Kulèèli) (Cissé, 2005, p. 5, p. 24).[8] Zowel het SIL en  
verschillende van mijn gesprekspartners geven aan dat het aantal Syenara-sprekers 
systematisch afneemt, en dat er steeds meer Bamana-woorden in het Syenara worden 
opgenomen.[9]
=RDOVELMHONHWDDOYHUWHOWKHW6HQDULRRNYHHORYHUGHÀORVRÀHHQKHWZHUHOGEHHOGYDQKDDU
sprekers. Het Senari is een toontaal, en kent acht nominale klassen, die voor een bepaald 
domein van het leven worden gebruikt. Ze geven een goed zicht op de wereldvisie van  
de Senufo. Zo staat de eerste klasse voor personen, en alles wat door personen wordt 
gemaakt.  De sado is daar een mooi voorbeeld van. De sadoNULMJWDOVSHUVRRQKHWVXIÀ[ 
wi in het enkelvoud. Om grammaticaal correct te zijn, zou ik sadowi moeten schrijven,  
PDDUKHWVXIÀ[wi van de eerste klasse wordt nooit uitgesproken.[10] Daarom schrijf ik sado, 
en dit geldt zowel voor mannen als voor vrouwen. In het meervoud wordt dit sadobele  
(deze meervoudsvorm is de tweede nominale klasse), maar omdat iedereen in Folona dit 
uitspreekt als sadobee, hou ik deze schrijfwijze aan. Sadogo-divinatie, of de sadogo als relatie 
RIJURHSHULQJ]RDOVLNYHUGHUYHUGXLGHOLMNKRRUWPHWKDDUVXIÀ[go tot de klasse van  
‘de grote dingen’, zoals bijvoorbeeld het huis gbaagi (of gbaaga voor een huis).[11] In al deze 
VXIÀ[HQZRUGWJHHQRQGHUVFKHLGJHPDDNWYRRUPDQQHQRIYURXZHQPDDUZHOYRRUGH
onbepaalde en bepaalde wijs: zo is het is ‘een sadogo’ en ‘de sadogi’. De klinkerverwisseling 
om dit onderscheid aan te tonen, zorgde al voor veel verwarring in de literatuur omdat  
men termen overnam zonder dit te weten, waardoor er allerlei verschillende termen voor 
hetzelfde begrip gingen circuleren. Ik ga voor eenvoud en helderheid en schrijf altijd 
sadogo. Ik wil ook meteen de aandacht vestigen op een interessant metaforisch aspect  
van het Senari. Zonder in te veel linguïstisch detail te gaan, wil ik uitleggen hoe men door 
KHW¶RQMXLVW·JHEUXLNHQYDQVXIÀ[HQXLWVSUDNHQNDQGRHQRYHUKHWRQGHUZHUSZDDURYHU 
men spreekt. Door namelijk bij een woord van een bepaalde klasse - met een bepaalde 
betekenis, zoals de kleine dingen of de grote dingen (respectievelijk klasse drie en vier), 
HHQ¶YHUNHHUG·VXIÀ[XLWHHQDQGHUHNODVVHWHSODDWVHQJHHIMHDDQKHWZRRUGPHWHHQ 
een waardeoordeel mee. Een man nawi, wordt op deze manier ‘nagi’ of een grote man  
naar wie je opkijkt, of ‘nali’ een kleine man zonder veel betekenis. Het vergt een heel  
goede kennis van het Senari om al deze nuances te kunnen vatten.  Het is bovendien een 
erg subtiele manier om appreciaties uit te spreken over dingen, mensen, fenomenen en 
gebeurtenissen.
‘De vreemdelingen die niet op het veld werken’
Handwerklieden vormen bij de Senufo aparte ‘beroepsgroepen’, die vaak endogaam zijn 
en waarvan de Senufo zich onderscheiden door te zeggen ‘dat ze niet werken’ - daarmee 
bedoelend dat ze niet op het veld werken. De Senufo noemen zichzelf Shènnabee en op het 
land werken is een centraal gegeven van hun identiteit zoals ik al vermeldde. Over het 
statuut en de betekenis van de endogame beroepsgroepen van deze regio zijn verschillende  
meningen gangbaar. Het fenomeen van de endogame beroepsgroep is zeer verspreid in  
heel de regio en sommige auteurs noemden het zelfs kasten.[12] Het onderzoek van Richter  
(1980) in de Senufo-regio van Ivoorkust geeft een overzicht over de verschillende groepen  
en hun professionele activiteiten. In Folona werd dit nog niet onderzocht. De schilders van 
Filafani - de Peul - zijn geen handwerkgroep maar een andere etnische groep. Het verschil  
tussen beide is soms moeilijk te maken. De Dioula waren aanvankelijk ‘rondtrekkende 
handelaars,’ een aanduiding van hun beroep dus, maar de benaming werd gaandeweg  
een etnoniem (Bauer, 2001, p. 54). De diversiteit in deze groepen is zeer groot en de regio 
vertoont een grote interetnische mix, die doorloopt tot in Burkina Faso, waar de situatie 
wel al een eerste keer beschreven werd (Diamitani 1999 en Cooksey 2004).  Om te voorzien  
in hun levensonderhoud ruilden de handwerklieden vroeger de producten van hun  
handwerk - potten, metalen spades en hakken om het land te bewerken en ander metaal-  
en ijzerwerk, vlechtwerk, etc… - met de Senufo voor voedingsmiddelen, en graansoorten 
in het bijzonder. Ze leefden in een wederzijdse afhankelijkheid, die leidde tot respect 
voor elkaars eigenheid en professionele specialisatie. Al zien we dat door de uitbreidende 
economische mogelijkheden en moderne beroepsdifferentiatie deze werkverdeling tussen 
landbouwers en handwerklieden niet meer zo strikt wordt opgevolgd - er wordt nu soms 
onderling gehuwd en men leert ‘nieuwe’ beroepen aan – toch blijft wederzijds respect en 
interdependentie een belangrijk gegeven. Folona vormt dus een gelaagd sociaal weefsel, 
waar diverse groepen op verschillende manieren met elkaar verbonden en verweven zijn, 
en dit zowel op economisch, sociaal als artistiek gebied. Filafani, het textiel waar deze studie 
zich op concentreert, is daar een prachtige expressie van. Ze worden geschilderd door de 
‘zwarte Peul’, die de Senufo ook ‘onze Peul’ noemen, omdat ze zowel de taal als vele sociale 
gebruiken van de Senufo overnamen. De Peul zijn veehoeders en trekken met hun kuddes 
langs waterpoelen en door de struiksavanne en het woud. Daardoor hebben ze een grote 
kennis van de natuur en plantensoorten, die ze toepassen in het kleuren en beschilderen 
van textiel.

Afb. 9: De Peul-jongens van de familie Sidibé dragen  
modderhemden voor de 'schoonheid  
en jeugdigheid' of nanyiligi. Nakomo, 2007.
Afb. 10: Fungalege Issa Ouattara draagt een fèrègèfani met 
voorstelling van fyew de python in het midden.  
Fanijama, 2001
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Hoe ritueel moddertextiel bestuderen?
Zoals gezegd wordt het moddertextiel dat de Senufo dragen door verschillende groepen 
geweven, beschilderd en gedragen. Hoe kan je zo’n textilia bestuderen en waarop is hun 
kracht en werking gebaseerd?
Vanuit een praxiologische invalshoek had ik zowel aandacht voor de gebruikers,  
voorschrijvers en makers, en heb ik hun verschillende visies en standpunten onderzocht  
en bij elkaar gebracht. Om de vormgeving en werking van deze textilia te begrijpen,  
moeten we onderzoek doen naar deze aspecten:
1. Filafani als textiel object: haar eigenschappen 
(o.a. materie, vorm, motieven, stijl….).
2. De geestelijke krachten waarnaar Filafani-textiel verwijst.
3. De sociale en artistieke interacties rond Filafani-textiel.
Wat bedoel ik met studie van Filafani als textiel object (1)? Daarmee verwijs ik naar de  
eigenschappen van de weefsels en stoffen. Waarin onderscheidt een weefsel of een textiel 
]LFKYDQHHQDQGHUREMHFW":HONH²VSHFLÀHNH"HLJHQVFKDSSHQPDNHQYDQWH[WLHOH 
materialen en weefsels een bijzonder goed materiaal voor haar toepassingen? Verder 
onderzoek ik op welke manier textiel een krachtige drager van betekenis kan zijn, en hoe 
het verwijst naar de geestwezens waarmee Filafani verbonden is (2). En tot slot analyseer 
ik welke interacties er plaatsvinden rond het maken en dragen van textilia in de sociale en 
artistieke praxis van Folona (3). Of samengevat: wat maakt textiele dragers betekenisvol, 
hoe komen ze tot stand en hoe krijgen ze hun vormgeving? Ik benader Filafani stoffen dus 
niet als geïsoleerde op zichzelf staande objecten, maar bekijk ze vanuit een veel bredere 
praxis, die volledig ingebed is in het cultische handelen van de Senufo. 
De ondergewaardeerde positie van textiel en etnocentrisme
Textiel heeft in de dagelijkse realiteit van Afrika een zeer grote betekenis. Nochtans werd er 
in de kunstgeschiedenis van Afrika weinig aandacht aan besteed, tot een tweetal decennia 
JHOHGHQ'HPHHVWHRYHU]LFKWVZHUNHQYDQWH[WLHOLQ$IULNDJHYHQHHQJHRJUDÀVFKRYHU]LFKW
van textieltradities, of vertrekken van technieken en materialen, al dan niet aangevuld met 
een historisch kader om evoluties en invloeden te zien (John Picton & John Mack (1989),  
Roy Sieber (1972)). En later Michèle Coquet (1993), die een thematische invalshoek hanteert  
en daarbij kijkt naar het gebruik van textiel in riten, en meer contextuele gegevens 
aanreikt. Conceptuele benaderingen, met aandacht voor de betekenis en het gebruik 
van textiel, zijn veel dunner gezaaid. Pas in de laatste twee decennia is er behoorlijk wat 
geschreven en nagedacht over de betekenis van kledij en de manier waarop het lichaam en 
de manier waarop we het kleden gebruikt wordt om te communiceren. Veel van deze litera-
tuur is van de hand van vrouwen, mede omdat de onderwerpen die behandeld worden, zich  
vaak ontsponnen vanuit de wereld van textielspecialisten - een domein waar in het westen 
vooral vrouwen actief waren. Door de associatie met huiselijke contexten, repetitief werk, 
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en wellicht ook door de ‘minder waar-
devolle’ grondstoffen heeft textiel pas 
recent een volwaardige positie verworven 
in academische discussies. In het door 
Marcus Banks en Jay Ruby (2011) uit- 
gegeven ‘Made to Be Seen’ over de geschie-
denis van de visuele antropologie geeft 
Sandra Dudley (2011, p. 49-63) een zeer 
omvattend overzicht van het onderzoek 
naar textiel en kledij vanuit antropologi-
sche invalshoek gedurende de afgelopen 
decennia. Voor de studie van Afrikaanse 
textiel is Joanne Eicher, die vanuit een 
deskundigheid in Yoruba-textiel (Nigeria), 
een absolute pionier. Er is dus zeer veel 
gebeurd de afgelopen twee decennia, maar 
het blijft me verwonderen dat in deze lite-
ratuur, zoals in die vanuit Afrikanistische 
of kunsthistorische invalshoek, weinig de 
vraag gesteld wordt naar de ‘werking’ van 
een textiel. Op welke manier wordt textiel 
gebruikt als een middel om de wereld en 
de realiteit zoals men die ervaart vorm te 
geven? Literatuur over textiel in rituelen 
is er nog enigszins, maar over textiel en  
haar ‘werking’ is weinig nagedacht. 
Er bleek geen literatuur over het concept 
YDQ¶VDFULÀFHHOWH[WLHO·RIWH[WLHOGDWLQKHW 
kader van een cultus als ‘offer’ gedragen 
wordt. Dat werd een van mijn centrale 
vragen. Wat maakt Filafani meer dan een 
gewoon stuk stof? Is het de beschildering, 
zijn het de motieven en de compositie, de 
materialen en/of wat de mensen ermee 
doen? Waarom draagt iemand zo’n pagne 
of hemd alleen op zijn ‘marktdag’ en  
houdt hij die dag verplichte rust - wat  
voor een Senufo betekent dat je niet op  
het veld mag/kan werken. Waarom eten  
sommige Filafani-dragers nooit pinda’s?  
En tevens, hoe komt het dat Filafani  
volgens de Senufo een genezende en 
herstellende rol kan vervullen?
Afb. 11: De pagne van sado Nyo Coulibaly is beschilderd 
met modder en heeft een voorstelling van de 
python fyew onderaan. Dioumatèné, 1999.
23
Een interessante bijdage aan deze vraagstelling is die van Sarah Brett-Smitt (2007)  
in haar artikel ‘cloth as amulet,’ over de beschermende kracht van Bamana-modderkledij 
(bogolanfani). Op de parallellen met het beschilderd textiel van de Senufo, zoals het 
maken van beschermende en oorlogskledij, kom ik nog terug. De relatie tussen textiel 
en de geestwezens waaraan het kan opgedragen zijn, komt in haar werk niet aan bod. 
Niettegenstaande de Senufo en de Bamana buren zijn, en er technisch veel overeenkomsten 
zijn tussen hun beide textieltraditeis, heeft bogolan een totaal andere functie dan modder-
kledij bij de Senufo. Bogolan wordt namelijk gedragen bij overgansrituelen om vrouwen 
tijdens deze kwetsbare momenten te beschermen,  onder meer door de gebruikte planten-
VDSSHQ'LWYRUPWZHOHHQDDQNQRSLQJVSXQWPHWVDFULÀFLsOHFilafani, de modder speelt  
een belangrijke rol in de werking van de stof. 
Kledij en textiel zijn altijd verbonden met een creatief proces; een proces waarin makers 
en dragers betekenis geven, betekenis ‘lezen’ of ervaren, en uitdrukking geven aan hun 
ZHUHOG$DQKXQDVSLUDWLHVUHOLJLHX]HRIÀORVRÀVFKHRYHUWXLJLQJHQVRFLDOHRIDQGHUHVWDWXV
beroep of activiteit, gender en leeftijd. Kortom onze kledij weerspiegelt wie we zijn, van 
onze meest basale en feitelijke fysieke eigenschappen tot onze grootste dromen en  
verlangens. Het voorschrijven, maken en dragen van Filafani is een tactiel en dynamisch 
proces dat zich voortdurend actualiseert aan de noden van de Senufo-levenswereld. Dit 
vormt een groot contrast met etnocentrische visies van het Westen op etnische, rituele 
of religieus geïnspireerde kledij, die vaak gestereotypeerd wordt als statisch, zonder veel 
verandering of persoonlijke creativiteit van de maker. De onderwaardering blijkt ook  
uit museale collecties, waarin textilia doorgaans zwaar ondervertegenwoordigd zijn.  
De verzamelgeschiedenis van Afrikaans textiel legt de pijnpunten van een etnocentrisch 
verzamelbeleid mooi bloot. Collecties weerspiegelen duidelijk westerse esthetische 
YRRUNHXUHQHQDIÀQLWHLWHQ=HWRQHQYRRUDO¶VFKRQHNXQVWHQ·ZDDUWH[WLHOJHHQGHHOYDQ
uitmaakt, en hebben een voorliefde voor naar westerse normen ‘waardevolle’ materialen 
en technieken, zoals zijde en ingenieuze of complexe weefstructuren. Natuurlijk kan je 
opwerpen dat er ook conservatorische redenen zijn, zoals de moeilijke bewaaromstandig-
heden van vezels die kwetsbaar zijn voor licht en vocht. Maar dit neemt niet weg dat er 
toch een duidelijk waardeoordeel leesbaar is in de samenstelling van museale collecties. 
Textiel was immers geen grote Kunst, maar zat in het domein van het alledaagse en het 
triviale. Ook voor de Europese geschiedenis zijn we minder geïnformeerd over de dagelijkse 
en volkse kledij, dan over de beter bewaarde kostuums en stoffen van heersers en maat-
VFKDSSHOLMNKRJHUJHSODDWVWHÀJXUHQ
.RUWRPGHRQGHU]RHNVJHVFKLHGHQLVUHÁHFWHHUWGHZDDUGHQYDQKDDUVDPHQOHYLQJHQSDV
vanaf de visual and material culture studies wordt er systematisch meer aandacht besteed 
aan de manier waarop textiel identiteit en persoonlijke expressie uitdrukt. Kledij werd te 
lang beschouwd als een banaal onderzoeksthema, te weinig verheven tot de grote domeinen 
van kunst en wetenschap en zonder recht te doen aan haar materialiteit als een volwaar-
dige component van haar betekenis (cfr. Miller 2005). Filafani-textiel drukt geen status of 
macht uit en is uitgevoerd in goedkope grondstoffen: lokaal gewonnen katoen, aarde  
en plantensappen. Filafani is een voorbeeld van alledaagse kledij met een rituele en  
therapeutische betekenis, die door haar bescheiden karakter vaak aan de observatie 
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ontsnapt. Ook dat verklaart waarom er weinig exemplaren in museumcollecties zijn  
opgenomen. In verschillende regio’s wordt Filafani maar op één welbepaalde dag in de  
week gedragen. En met uitzondering van de sadogo-divinatrices dragen vrouwen hun  
pagne meestal als onderkledij, dus onzichtbaar onder hun wikkelrok of pagne. 
Daarom was Filafani zelfs weinig bekend in Malinese onderzoekscentra. In 1998 nam  
ik terug contact op met het Institut des Sciences Humaines (ISH), een onderzoekscentrum 
in Bamako dat nauw samenwerkt met het Musée National, destijds nog onder leiding van 
Samuel Sidibé, die voorzitter was van ICOM. Tijdens mijn verblijf in 1992 had ik in het 
Instituut Nafogo Coulibaly leren kennen. Hij werkte als tekenaar tijdens opgravingen en 
was afkomstig uit het Senufo-gebied in Zuid-Mali. Hij had al verschillende onderzoekers 
begeleid en werd een van mijn belangrijkste medewerkers. Vooral zijn introductie en  
vertalingen zijn van onschatbare waarde voor mijn onderzoek. Toen ik Nafogo vertelde  
dat ik Filafani wou bestuderen, was hij zeer sceptisch over het bestaan ervan. Hij wist me  
te vertellen dat Filafani eigenlijk Peul-stof is, en dat de Peul excellent zijn in het beschil-
deren van textiel. Dat ze vooral prachtig gekleurde en beschilderde jagerskostuums maken. 
Hij had kende ook de beschilderde poro-danspakken, zoals ze in publicaties over de Senufo 
van Ivoorkust te zien zijn, maar dacht ‘dat we niet veel zouden vinden’. Hij had ze alleszins 
nog nooit gezien bij vrouwen en benadrukte dat er een groot verschil was tussen de kunst 
van de Senufo van Ivoorkust en die van Mali. 
Op zijn woonerf aangekomen bleken er niet minder dan twee personen aanwezig die een 
Filafani droegen, waaronder zijn eigen zuster.[II.9] Ook een schoonzuster en kennis die op 
bezoek waren droegen een Filafani.[II.61] Nafogo’s vader Zana Coulibaly wist er veel over te 
vertellen, zoals dat er een Peul-familie was die ze maakt en twee woonerven verderop 
woont. De mannenhemden had Nafogo wel gezien, maar de pagnes voor vrouwen waren  
aan zijn aandacht ontsnapt. Je moet omzeggens wéten dat ze bestaan om ze te zien! Het was 
de eerste keer dat ik hoorde dat Filafani in Folona vooral geassocieerd wordt met door de  
Peul beschilderd textiel, en dat er niet altijd een link is tussen de stof en de sadogo of  
divinatie in het algemeen.
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Contextuele benadering en de transformatieve ervaring van veldwerk
Het ‘begrijpen’ van divinatie en de rol van kunst daarin was een van mijn grootste ambities 
bij de opstart van mijn onderzoek. Natuurlijk kunnen we in vraag stellen of we ooit echt 
kunnen begrijpen wat er bij een andere cultuur gebeurt als het over zo’n complexe  
processen van kennisoverdracht en duiding van ‘de werkelijkheid’ gaat. Want zoals 
Veronica Strang (2006) zegt: een antropoloog produceert verschillende vormen van  
kennis en antropologische kennis is niet (noodzakelijkerwijze) hetzelfde als ‘inheemse’ 
kennis. Ik worstel regelmatig met deze problematiek en haar ethische implicaties. De 
kennis die antropologen of wetenschappers in een ‘andere’ culturele setting genereren 
is niet alleen inhoudelijk verschillend, ze is bovendien niet van dezelfde aard en niet op 
dezelfde manier verworven. Daarom verduidelijk ik in deel 1 mijn werkmethodes en  
hoe ik tot ‘mijn kennis’. Zo kan de lezer zich beter positioneren ten overstaan van  
mijn gegevens en krijgt hij een inkijk in het proces van kennisproductie. 
Ik werkte vanuit een brede contextuele benadering, waarin methodes van antropologisch 
en kunsthistorisch onderzoek gecombineerd worden. Ik treed hiermee in de voetsporen 
van de Boasiaanse benadering, en heb aandacht voor alle aspecten van de Senufo-cultuur 
die me kunnen helpen inzicht te verwerven in divinatie en de objecten die daarbij gebruikt 
worden. Orale tradities, religieuze praxis, artistieke conventies en het (laten) maken van 
cultusobjecten spelen mee in mijn analyse en verwerking. Naast veldwerk ondernam ik 
ook archief- en collectieonderzoek, consulteerde ik (on)uitgegeven bronnen in diverse 
Instituten (zoals het ENSUP in Bamako), verdiepte ik me in de literatuur en besprak mijn 
JHJHYHQVPHWYHUVFKLOOHQGHWH[WLHOH[SHUWHQ'LWLVSHUGHÀQLWLHHHQLQWHUGLVFLSOLQDLUH
benadering. 
Bovendien hebben de fenomenen die ik bestudeer, divinatie en de rol van objecten of 
textiel daarin, een multimediaal karakter. In onze academische traditie wordt kennis vooral 
doorgegeven via tekstuele dragers (althans tot het afgelopen decennium). In mijn onder-
zoek waren beeld en klank eveneens zeer belangrijk, en tijdens mijn veldwerk moest ik een 
beroep doen op al mijn zintuigen. De omzetting van al deze fysieke, belichaamde ervaringen 
naar een mono-mediaal format, zoals tekst, was voor mij een zeer moeilijke opgave. Ik heb 
altijd onderzocht hoe ik beeldende media kon inzetten in mijn onderzoek, om zo recht te 
doen aan de complexiteit, gelaagdheid en multimediale veelzijdigheid van mijn onderwerp. 
*HOXNNLJELHGHQQLHXZHPHGLDVWHHGVPHHUPRJHOLMNKHGHQDOVWHOOHQ]HRRNVSHFLÀHNH
methodologische problemen. 
0LMQLQVWHHNLVSULQFLSLHHOHPLFHQHWQRJUDÀVFKYDQDDUG(HQ]HOIUHIHUHQWLsOHHWQR 
JUDÀVFKHZHUNZLM]HGLH]LFK]HOIYRRUWGXUHQGEHYUDDJWHQFRUULJHHUWLVYRRUPLMHHQ 
fundamenteel om tot inzicht te komen in een wereld die op veel domeinen sterk van 
de onze verschilt. Daarom besteedde ik veel aandacht aan het leren van de Senufo-taal, 
langdurig veldwerk met observerende participatie, mijn integratie in het dorps- en sociale 
weefsel en het opbouwen en onderhouden van sociale relaties. En uiteraard ook aan overleg 
en het terugkoppelen van mijn bevindingen en data naar mijn gesprekspartners,  
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ZDWPRJHOMNZDVYRRUKHWPHUHQGHHOYDQPLMQGDWD6RPPLJHUHÁHFWLHVRQVWRQGHQSDV
na mijn veldwerk en het lezen van literatuur over verwante topoi, en hebben een meta-
karakter. Ze gaan veel verder dan de Senufo-context en plaatsen mijn data in een ruimer 
kader van divinatie, mediatie en kunst, en culturele studies. Ik tracht voor de lezer zo veel 
mogelijk aan te geven of het gaat om observaties of interpretaties, vanuit welke invalshoek 
ze ontstaan zijn of door wie ze gedragen worden. 
Ik heb een grote inspanning gedaan voor het leren van de Senufo-taal, het Senari,  
en dan meer bepaald het Shènnara dat in Zuid-Folana (omgeving van Dioumatèné)  
wordt gesproken. Tijdens een voorbereiding van drie maanden kreeg ik taalonderricht  
van N’do Cissé, zodat ik interviews kon voorbereiden en met enige voorkennis mijn veld-
werk kon aanvatten. Dat leidde vaak tot grappige, maar ook misleidende situaties, waarin 
ik wel vragen kon stellen in het Shènnara maar niet begreep wat me geantwoord werd. 
Eerlijkheidshalve wil ik erop wijzen dat het leren van de toontaal die het Senufo is, met 
veel mogelijkheden tot zowel lexicale als grammaticale dubbele betekenissen, een moeilijke 
opgave is. Een taal leren is een intercultureel leerproces waar ik verder bij stilsta in deel 1. 
Dioumatèné, het gastdorp waar ik het grootste deel van mijn veldwerk verbleef, is het 
dorp van N’do Cissé, mijn leermeester Senari. Na drie maanden taalonderricht in Bamako 
introduceerde hij me in zijn familie. Dankzij de gastvrijheid van N’do’s vader en zijn ver-
wanten werd ik deel van hun woonerf en de familie. Ik had geluk, want zijn tante Napeya 
bleek een praktiserende sado te zijn en in de omgeving van het dorp waren maar liefst zes 
sadobee. Bovendien stond Napeya aan het hoofd van de sadogo van Dioumatèné. Ik was dus 
ZHHU²]RQGHUGLWYRRUDIWHZHWHQ²RQJHORRÁLMNJRHGWHUHFKWJHNRPHQ(UZDVVOHFKWVppQ
man bij de sadobee, Cemogo Ouattara.[III.14] Hij deed geen consultaties meer en nam niet deel 
aan de collectieve activiteiten van de sadogo omdat hij zich tot de islam had bekeerd. Hij 
nam afstand van al de sadogo-zaken, behalve van zijn hemd. Zijn beschilderd hemd bleef 
hij dragen omdat het belangrijk is voor zijn persoonlijk welzijn en zijn gezondheid. Het 
verwijst immers niet alleen naar zijn relatie met de geestwezens via de sadogo, maar naar 
de geestwezens waarmee hij verbonden is in het algemeen. Die belangrijke verhouding, 
tussen mensen en geestwezens, en de manier waarop ze via textiele media tot uitdrukking 
komt, werk ik uit in deel 1. Foto 1 tot 8 tonen de sadobee waarover dit onderzoek gaat: 
Napeya Koné, Nyatèèn Coulibaly, Kèbè Koné, Nyo Couliblay, Zanhatsjo Coulibaly, Nya Senata 
Ouattara en Tugutsjo Coulibaly. Zoals veel sadobee kwamen ze tot hun opname in de sadogo 
via een lang traject van ziekte, vele onder hen zijn daar ondertussen aan bezweken. 
Mijn plaats in de familie, het dorp en de sadogo en de manier waarop de Senufo me  
benaderden werd zeker mede bepaald door mijn verandering van jonge vrouw tot  
moeder, die tijdens het verloop van mijn onderzoek plaatsvond. Ik licht dat verder  
toe in mijn theoretische inleiding.[Zie deel 1]
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Culturele vertaler via het standpunt van de lerende
Mijn positie was steeds die van een intermediair, de antropoloog of onderzoeker als 
iemand die werelden tracht te doorgronden om zijn eigen wereld te laten kennis maken 
met onbekende visies. Hiermee wil ik mogelijkheden scheppen om elkaar intercultureel 
beter te leren begrijpen en waarderen. Als kunsthistorica heb ik daarenboven geweldig 
mooi materiaal ter beschikking, waarin verschillende culturele visies vorm krijgen en ons 
kunnen intrigeren door de sterk verweven relatie tussen inhoud en vorm. Textiel is daarbij 
een fantastisch medium omdat iedereen ervaring, visies en esthetische oordelen heeft over 
textiel en kledij. Het is een prachtige poort om binnen te treden in de wereld van culten, 
omgang met de geesten, identiteit en esthetica. 
De antropologische kennis die ik hier presenteer doet geen enkele aanspraak op volledig-
heid. Er zijn ongetwijfeld nog veel ‘lacunes of hiaten’. Maar in tegenstelling tot de grote 
verleiding om die tijdens het verwerkingsproces ‘dicht te schrijven’ heb ik dat niet willen 
doen. Het dichtschrijven van de lacunes zou overigens een verkeerd beeld scheppen  
van sadogo-divinatie. Sadogo-divinatie is immers geen manier om ‘de waarheid’ te zoeken,  
te kennen en te formuleren. Maar een gezamenlijke zoektocht naar begrip en inzicht in wat 
het leven je brengt, in wat er zich aandient en voordoet. De rituele specialist en degene die 
op consultatie komt leggen een gezamenlijk traject af, waarin de specialist van positie of 
LQYDOVKRHNNDQZLVVHOHQ'DWPDDNWGLYLQDWLHÁH[LEHOHQKHWFUHsHUWHHQJURRWEHUHLNYDQ
mogelijke vragen en oplossingen. Zo kan divinatie antwoorden bieden die bevredigend zijn, 
en toelaten je pad verder te zetten, ondanks de ambivalentie ervan. Dat is wat ik ook gedaan 
heb, een pad van zoeken, en herformuleren, van wisselen van positie en het aanvaarden  
van ambivalenties en hiaten. 
Net zoals de divinatrice is een etnograaf-onderzoeker iemand die - zowel letterlijk als 
mentaal - vaak van positie wisselt en de juiste plaats en aanpak moet weten te vinden. 
Tijdens mijn veldwerk, dat doorgaans zeer vlot verliep, werkte ik met een combinatie van 
UHÁHFWLYLWHLWHQLQWXwWLH1DPLMQYHOGZHUNKHELNHFKWHUYDDNJHZRUVWHOGPHWGHOHJLWLPLWHLW
van mijn positie, de verwerking van mijn data en de bestemming van mijn resultaten en 
conclusies. Ik kan en wil immers niet spreken voor of in naam van iemand anders. Ik ben 
geen ‘Senufo-expert’. Het standpunt van binnenuit dat je nastreeft tijdens je veldwerk, 
wordt immers onvermijdelijk een positie van buiten uit zodra je terug bent en aan je 
schrijftafel begint te reconstrueren, analyseren, interpreteren en conceptualiseren. Ik heb 
mijn gegevens zeer vaak teruggekoppeld, maar toch resulteerde de vrees zaken verkeerd 
voor te stellen en onrecht te doen aan de complextiteit van mijn thema in een zeer lang 
verwerkingsproces. Zo’n lang verwerkingsproces heeft zeker nadelen, er zijn intussen on- 
getwijfeld al heel wat zaken veranderd. Zelf ben ik tijdens mijn onderzoek ook veranderd, 
net zoals mijn visie op mijn onderzoek, vraagstelling en werkwijze. Ik ben immers gestart 
als een jong meisje, bijzonder nieuwsgierig en leergierig met een gedrevenheid inzicht te 
krijgen in divinatie en een passie voor textiel, en voerde mijn laatste onderzoek uit als een 
volwassen vrouw en moeder.  Moest ik herbeginnen, ik zou bepaalde zaken zeker anders 
aanpakken, voor sommige dingen meer tijd nemen of ze anders benaderen, maar dat lijkt 
28
me eigen aan een proef(schrift). Je krijgt inzicht in de sterktes en zwaktes van methodieken, 
en de enorme complexiteit van intercultureel onderzoek en interpretatie. Mijn verlangen 
recht te doen aan de complexiteit en de vele dimensies van divinatie, ritueel textiel en 
artistieke interactie, is eigenlijk een verlangen naar integriteit en gaat niet enkel over 
methodiek, maar eveneens over ethiek. Ik voel mij dan ook het beste in de omschrijving  
van de antropoloog als vertaler, degene die complexe werelden opent en toegankelijk 
maakt voor wie er met interesse wil naar kijken en luisteren, goed wetende dat dit  
slechts mijn persoonlijke weergave van een werkelijkheid is.
Ik koos daarom voor een uitgesproken vertellende narratieve stijl, waarin de rijkdom van 
mijn veldwerkdata tot zijn recht komt. Dat alle etnografen verhalenvertellers zijn, hebben 
Geertz (1983 in Strang 2006, p.983) en Clifford (1988) mooi geformuleerd. We construeren 
ons verhaal op basis van onze gedeelde ervaringen en ik kies er expliciet voor de rijkdom 
van mijn veldwerkdata voor zich te laten spreken. De Senufo-begrippen hebben er alle 
kwaliteiten voor en ik wil het ’sap’ en de poëzie van veel termen niet reduceren tot een  
UDWLRQHHOHQ¶GURRJ·YHUKDDO+HW]RX]XVWHUPRRUG]LMQ'DDURPLVPLMQHWQRJUDÀVFK
narratief doorspekt met metaforen, sprekende passages en embodied materiaal. Een andere 
onderzoeker met een andere achtergrond, andere visuele preferenties en gevoeligheden, 
een ander geslacht en karakter was ongetwijfeld tot een andere lezing gekomen.
De structuur van dit proefschrift beantwoordt aan mijn verlangen een holistische lezing 
van mijn onderzoeksmateriaal te brengen. Het eerste deel is een theoretische situering 
van het onderzoek naar divinatie en textiel, in Folona in het bijzonder. Ik verduidelijk mijn 
positie, contextuele werkwijze en het emic-perspectief van mijn onderzoek.
In deel twee analyseer ik de rol en de vormgeving van textiele objecten in het mens- en 
wereldbeeld van de Senufo vanuit de religieuze en cultische praxis, en de divinatorische 
praktijk van de sadogo in het bijzonder. Vanuit een brede contextuele benadering situeer  
ik de belangrijkste geestelijke entiteiten van de Senufo en beschrijf hoe de mediatie met  
de geestenwereld zich voltrekt. Ik benader de divinatorische praktijk van de sadobee vanuit 
enkele consultaties. Daarna plaats ik de data van deze cases in een ruimer geheel, waarin 
ik eveneens gegevens uit de literatuur en ander divinatie-onderzoek integreer om tot een 
dieptelezing van mijn data te komen. Vanuit deze brede, sterk gevisualiseerde narratieve 
benadering breng ik de lezer naar een gelaagd en sensorieel begrip van de werking van 
Filafani,NYHUGXLGHOLMNKRHVDFULÀFLHHOHQEHVFKLOGHUGPRGGHUWH[WLHOHHQNUDFKWLJHULWXHOH
remedie kan zijn in de uitvoering van het divinatorische traject van sadogo-divinatie.
Deel drie verduidelijkt de rol van de Peul als textielschilders. In dit hoofdstuk benadruk  
ik de visuele eigenschappen van hun werk, dat ik door middel van een andere opmaak met 
veel beeldmateriaal en minder tekstuele informatie presenteer. De Peul hebben naast de 
rituele kledij die ze voor de Senufo schilderen ook een uitgebreide productie voor zichzelf 
en andere opdrachtgevers. Ik licht toe hoe de textilia die ze voor zichzelf schilderen in 
dialoog treden met het schilderwerk voor de Senufo, om de dynamiek van de gebruikte 
motieven en de stilistische eigenschappen ervan te verduidelijken. De werking van Filafani 
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wordt tevens gesitueerd in de interetnische context van Folona. Filafani heeft immers 
verschillende makers nodig om te kunnen werken en is de expressie van de verwevenheid 
van die verschillende creatieve actoren.
En hoe kan je anno 2013 nog studies maken over ‘de ander’ zonder te vervallen in de  
YDONXLOHQGLHKHWZHUNHQLQORFDWLHVPHWÁDJUDQWRQJHOLMNHHFRQRPLVFKHHQPRQGLDOH
(machts)positie met zich meebrengt? Is het liedje van de antropologie niet uitgezongen  
en gedoemd te verstommen zodra de wereld zich herschikt in meer evenwaardige posities?  
De (na-)postkoloniale ommekeer gekend als anthropology-at-home stelt dat een etno- 
JUDÀVFKHJHYRHOLJKHLGYRRUKHWXQLHNHHQKHWDQGHUHLQKHWDOOHGDDJVHYHURIGLFKWELM 
meer dan ooit nodig is om tegengewicht te bieden aan de sociaalwetenschappelijke 
aandacht voor het patroon binnen mondiale processen. Het zijn precies die ‘andere’ 
gezichtspunten, die je enkel kan innemen als je van buiten uit komt en kijkt, die ik wil 
blijven verdedigen als een sterke manier om tot meervoudige kennis te komen. In dialoog 
en zonder a-priori. Ik ga hier op in wanneer ik mijn emic-werkwijze toelicht. Zo kunnen we 
een deel invullen van - een misschien caleidoscopisch en versnipperd beeld - van de mens 
in zijn zoekende en artistieke aspecten, èn recht doen aan de veelheid van perspectieven  
en posities die daarin mogelijk en zinvol zijn.
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1 Voor de cultuurhistorische betekenis van  
de boubou in West-Afrika, zie Bernhard Gardi ’s werk  
‘Le boubou c’est chic’ (2000) en Gardi (2009). Ook Patricia 
Gérimont (2008) voor de betekenis en actuele productie 
van de boubou in Bamako. De verwijzing naar de placenta 
van tweelingen kwam ter sprake in een gesprek met  
de Peul-schilder Bèjugu Sidibé (2003, in Nakomo). 
2 Met dank aan het FWO voor dit onderzoeks- 
mandaat. De onderzoeksperiodes waren januari-mei 1998, 
september 1998 - januari 1999,  januari -mei 1999,  
maart 2001, februari 2003 en 2 tot 8 januari 2007.
3 Persoonlijke communicatie, november 2012. 
Onder meer ook Marchand (2007) en zijn jarenlang  
onderzoek naar handwerk en de opstart van  
The Anthropology of Craft and Craftspeople.
4 Fakaha ligt niet ver van Korhogo, de grootste 
stad van Noord-Ivoorkust. Aangezien de doeken vaak via 
Korhogo hun weg naar handelspartners vonden, kregen  
ze ook de naam ‘Toiles de Korhogo’. Gemaakt voor een 
voornamelijk westers publiek, tonen ze alleszins de 
perceptie van de Senufo over de smaak van hun publiek. 
Graburn zou ze ‘export’ kunst/tourist art noemen. In die 
(inter)nationale context krijgen ze het label ‘traditioneel’ 
RPGDW]HQDDUGH¶DXWKHQWLHNH·JUDÀVFKHYRUPHQWDDO
van de Senufo verwijzen, terwijl ze in realiteit een eigen 
leven gingen leiden, met eigen technieken, materialen 
en gebruikers. In de jaren ‘90 zouden ze tot de grootste 
exportproducten van Ivoorkust behoord hebben. Sommige 
auteurs zoals Anguetil (1977, p. 58) zien ze als een verbas-
tering van de traditionele productie zoals de schilderingen 
op danspakken van de poro en jagerscostumes.
5 Er is de afgelopen twintig jaar veel en excellent 
onderzoek gedaan naar bogolan, zowel in haar moderne 
(Rovine, 2001) als in haar traditionele gebruik en functies 
(Duponchel 2003 en 2004, en Brett-Smith 1982, 2007). 
Bij deze auteurs vindt de lezer suggesties voor verdere 
literatuur.
6 http://instat.gov.ml/documentation/sikasso.pdf. 
Dit slaat op de totaliteit van de bevolking. 
7 Het Senufo heeft verschillende talen en  
dialecten en is een ingewikkeld kluwen. Delafosse M. 
(in N’do Cissé, 2005: 5) onderscheidde 33 dialecten. 
Ondertussen documenteerde het zeer gedegen linguïstisch 
onderzoek van SIL International 15 verschillende Senufo-
talen en schatten zij het aantal Senufo - sprekers in Mali, 
Ivoorkust en Burkina Faso samen op 2,7 miljoen  
(Lewis 2009). Tussen de verschillende varianten van  
het Senari is een relatief grote verstaanbaarheid. 
8 Deze Kulèbele zijn uit Burkina Faso afkomstige  
landbouwers en dus niet te verwarren met de Kulèbele  
houtsnijders, die vooral in Ivoorkust wonen. Zoals uit  
deze taalgroepen blijkt, hebben de Senufo een groot  
aantal subgroepen.
9 Het is zeer courant dat mensen naast hun Senufo-
moedertaal zich eveneens zeer goed verstaanbaar kunnen 
maken in het Dioula, de van het Bamana afgeleide verkeer-
staal die in grote delen van West-Afrika wordt gesproken. 
Vaak spreken ze ook nog een mondje Fulfulde, de taal van 
de Peul. Kortom, het is niet ongebruikelijk dat iemand 
zich behoorlijk uit de slag kan trekken in een drietal van 
de Nationale talen. De kennis van het Frans is vooral aan-
wezig bij mensen die naar school gingen, dus vooralsnog 
meer bij mannen dan bij vrouwen.
10 Deze regel houd ik aan voor alle termen van de 
eerste klasse, zo schrijf ik ook tugu ipv het grammaticaal 
volledige tuguwi, of mèlègè ipv mèlègèwi. Beiden zijn geest-
wezens en horen daarom in de eerste nominale klasse, 
maar niemand spreekt de wi uit; je hoort hoogstens  
soms een w. 
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11 Ik schrijf sadogo met kleine letter; het is geen 
eigennaam maar verwijst naar een relatie en naar de  
groepering van mensen met dezelfde soort relatie.  
Förster doet hetzelfde in zijn beschrijving van de ‘poro’  
in Ivoorkust, waar poro eveneens staat voor organisatie  
in het algemeen. 
12 In het Mande-cultuurgebied noemt men de  
endogame beroepsgroepen Nyamakala. In het  
centrale Senufo-gebied noemt men ze Fijembele  
of Funzhengbele (Cissé, 2005, p. 24): de mensen met een 
intelligent innerlijk waarmee men wijst op hun vermogen 
om materie te transformeren tot objecten, en wordt hun 
kennis omschreven als occult en soms zelfs gevaarlijk. 
Voor een uitgebreidere verwijzing naar de literatuur  
hierover zie Veirman (2001a, p. 275). In Folona is deze 
term bijna niet in omloop. Daar spreekt men altijd van  
‘de vreemdelingen die bij ons wonen’.
Ngd_]f\]hY_afYk2
Afb. 12: Napeya Koné 
Afb. 13: Nyatèèn Coulibaly 
Afb. 14: Kèbè Koné  
Afb. 15: Nyo Coulibaly
Afb. 16: Zanhatsjo Ouattara
Afb. 17: Nya Senata Ouattara 
Afb. 18: Durunyakènè Coulibaly  
Afb. 19: Tugutsjo Coulibaly 









HET ONTRAFELEN 
VAN DIVINATIE EN TEXTIEL
VELDWERK, ETNOGRAFIE 
EN KENNISCONSTRUCTIE


47
DIVINATIE BEGRIJPEN EN ONDERZOEKEN: 
DE SENSORIËLE BINDING VAN KENNIS EN PRAXIS
Divinatie en divinatiesystemen die gericht zijn op inzicht en ondersteuning in het beant-
woorden van de grote levensvragen komen wereldwijd voor in onnoemlijke variaties,  
en zijn van alle tijden. Van de Griekse galkijker tot de Indische astroloog, of hedendaagse 
toekomstvoorspellers die via Facebook of YouTube hun diensten aanbieden. Ze bevragen 
niet enkel ons leven en hoe dat verder moet, maar tonen vooral onze visies op het leven:  
of en hoe we de realiteit kunnen kennen en erin handelen, en wat onze menselijke  
(on)mogelijkheden zijn. Divinatie is met andere woorden een praktijk waarin mensen 
wereldbeelden, ontologie, epistemologie en praxiologie geweldig interessant samenkomen. 
Bovendien vaak met een grote rol voor symbolische en  artistieke objecten. 
Het is dan ook niet verwonderlijk dat vanaf het begin van de antropologie en de 
Afrikanistiek divinatiepraktijken en hun symbolische toebehoren vaak de aandacht 
trokken. Onderzoekers werden gefascineerd door systemen die leidraden wilden bieden  
in de complexiteit van het menselijk handelen, die het onkenbare wilden doorgronden,  
het onbegrijpelijke wilden verklaren en inzicht wilden geven in verborgen zaken,  
werelden of werkelijkheden. Ze geven ons een inkijk in kennissystemen, percepties  
van de werkelijkheid en manieren om er mee om te gaan, die vaak de grenzen van  
onze eigen kennis en benaderingen overstijgt. 
Ook mijn initiële fascinatie werd ingegeven door een verlangen de diepte van de werkelijk- 
heid te exploreren, andere percepties en benaderingen te leren kennen en door een  
kritische houding door de verklaringspatronen en de beperkingen die ik ervaar(de)  
in de westerse cultuur waarin ik opgroeide. Een behoefte, of verlangen naar een meer 
geïntegreerde en holistische visie op de werkelijkheid, met meer harmonie tussen de rede 
en de zintuigen en zonder het sterke overwicht van de ratio bij het verklaren of duiden 
van gebeurtenissen en ervaringen. Kortom een sensoriëlere, inhoudelijk meer gelaagde, 
en vormelijk rijkere benadering van de werkelijkheid en de manier waarop we die als 
mens beleven en mee vormgeven. Dat is een gevolg van mijn christelijke opvoeding en 
achtergrond in een omgeving waar weinig ‘kunst’ aanwezig was -  die wereld ontdekte ik 
pas tijdens mijn adolescentie, waarin ik ook op zoek ging naar vrijzinnige en humanistische 
mensvisies die me sindsdien blijven inspireren. Als kind van mijn tijd en cultuur ervaarde  
ik de grote tweespalten die wij tijdens onze westerse opvoeding ongewild meekrijgen. 
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Zonder me bewust te zijn van de impact van deze dichotomieën bevroeg ik de juiste  
verhouding tussen het geestelijke en het lichamelijke, het rationele en het sensoriële, 
het materiële en het immateriële, de codes over ‘juist’ en ‘fout’ menselijk gedrag en de 
antwoorden die de wetenschap en de kunst hierop formuleren. Interesse in de wetenschap 
leerde me de motiverende en stuwende kracht van het positivisme; de wereld in vraag te 
durven stellen en te exploreren. Maar het duurde tot mijn studies in etnische kunst en 
antropologie vooraleer ik de schijnbare evidentie en universaliteit hiervan in vraag kon 
stellen en herkennen als  een eurocentrische, en voor andere culturen soms zelfs arrogante 
houding, die ervan uit gaat dat alles kenbaar is en de (westerse) mens de maat van alle 
dingen is. Mijn interesse voor divinatie ging dus niet enkel over de visies van de ‘ander’, 
maar was mee ingegeven door een vraag naar alternatieve visies voor ons cultureel  
model en meer bevredigende antwoorden op de vragen over mijn eigen cultuur.
Mijn fascinatie voor visies en percepties van de realiteit is alleszins gebleven en zelfs 
versterkt. Al heb ik geleerd dat divinatiemethodes, concepten en -uitkomsten in andere 
culturen geen letterlijke antwoorden kunnen bieden op vragen en beperkingen van  
onze eigen cultuur, ze hebben me doen inzien én ervaren hoe verschillend realiteits- 
benaderingen kunnen zijn. En vooral, dat in de complexiteit van de werkelijkheid de  
menselijke creativiteit om hierop in te spelen, en culturele diversiteit  die zich daarin uit, 
me blijven verbazen en fascineren. Geen wonder dat als je ‘African divination’ intikt in 
Google, je meer dan twee miljoen hits krijgt. Bovendien kennen we nu ook vormen van 
Afrikaanse divinatie in de diaspora en ontstonden er de laatste decennia een groot aantal 
mengvormen, waarin oudere technieken gecombineerd worden met inhoudelijke  
elementen van ‘nieuwe’ kerken of religieuze bewegingen (vaak met een christelijke,  
protestantse achtergrond, pinksterbewegingen, e.a.). De studie en literatuur van divinatie-
praktijken in Afrika is dan ook omvangrijk en toont verschillende benaderingen en invals-
hoeken. Zoals veel Afrikaanse volken hebben de Senufo meerdere divinatiesystemen en ik 
richt me vooral op sadogo-divinatie. Daarnaast sta ik telkens weer in bewondering voor de 
expressiemogelijkheden van textiel in het menselijk bestaan en hoe textiel het verhaal van 
individuele mensen en collectieve geschiedenissen vertelt. Hoe zou het dan gesteld zijn met 
de rol van textiel in sadogo-divinatie? 
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De receptiegeschiedenis van Filafani 
Dat divinatie ons fascineert en onze aandacht trekt, blijkt ook uit de receptiegeschiedenis 
van Filafani0LVVFKLHQNXQQHQZHKLHU]HOIVVSUHNHQYDQHQLJHRYHUÀ[DWLH"Filafani kreeg 
haar introductie in de literatuur als met divinatie verbonden textiel. Nochtans is Filafani 
veel meer dan dat en wordt het door de Senufo ook in  andere – rituele – contexten 
gedragen.[Zie deel 2] Bovendien scheppen deze bronnen geen klaarheid over de betekenis  
van de term Filafani en de rol van de Peul daarin als schilders van moddertextiel. 
Voor wat betreft Folona zijn er geen bronnen over Filafani beschikbaar, wat aansluit bij  
de situatie van de Senufo-kunst van Folona in het algemeen die omzeggens niet gedocu-
menteerd is. De literatuur over moddertextiel in Mali staat grotendeels in het teken van 
bogolanfani.[Zie inleiding] Zelfs in ‘Textiles du Mali’ (2003), een uitgave van het Nationaal Museum 
in Bamako, worden de beschilderde stoffen van de Senufo niet vermeld. Net zoals het geval 
is met de literatuur over de beeldende kunsten gaan al de bronnen over Senufo-textiel over 
de Senufo van Ivoorkust, en dan meer bepaald over de centrale en de zuidelijke Senufo-
groepen. Een groot deel daarvan bespreekt (de evoluties van) de commerciële textiel- 
productie van Fakaha.[Afb. 5] De Amerikaanse kunsthistorica Anita Glaze, die werkte bij de 
Kufolo en Fodonon-Senufo, beschrijft de commerciële productie van Fakaha in 1972 en  
wijst erop dat ze meer is dan toeristenkunst. Ze bespreekt het modderschilderen als een 
YRUPYDQJUDÀVFKHNXQVWHQZLMVWRSGHFUHDWLYLWHLWYDQGHPRGGHUVFKLOGHUV'RRUJDDQV
gebruikt ze de afkorting Fila of Fla, die ze als ‘gekleurd-beschilderd stuk stof’ beschrijft,  
en wijst op de relatie met de sandogo (genasaliseerde uitspraak). In Ivoorkust functioneert 
de sandogo als een genootschap en Glaze benadert haar als een tegenhanger van de poro,  
die een mannenbond is. Ze interpreteert de kunst van de Kufolo en de Fodonon vanuit  
dit genderperspectief en bespreekt de tyëlë-divinatietechniek van de sandogo in het kort 
(1981, p. 61). Ze publiceert een vijftal foto’s van Filafani (1978, p. 71; 1981, p. 63, 173; 1993, 
S'DDUELMZLMVW]HUHJHOPDWLJRSGHJUDÀVFKHNZDOLWHLWHQHUYDQHQKDDUIRWR·VWURNNHQ
voor het eerst mijn aandacht. 
Aangezien ik de modderstoffen kende onder de naam Fla, benoemde ik zo het hemd dat ik 
publiceerde in mijn artikel over de wildernisgeesten als inspiratiebron van de Senufo-kunst 
(Veirman 1995, p. 154).[1]  Ik baseerde me naast het werk van Glaze voor een groot deel op 
KHWZHUNYDQGH'XLWVHDQWURSRORRJ7LOO)|UVWHUGLHELMGH.DÀEHOH6HQXIRRQGHU]RHNGHHG
,Q]LMQSURHIVFKULIW¶'LYLQDWLRQEHLGHQ.DÀEHOH6HQXIR·SXEOLFHHUWKLMHQNHOHIRWR·V
van een sado-divinator die tijdens een consultatie een Filafani hemd draagt (1985, afb. 8-10). 
Enkele jaren voordien besteedde Karl-Heinz Krieg (1980, s.p.) aandacht aan de stof- 
beschilderingen bij de Senufo in een tekstje van een pagina, waarin hij de techniek en het  
materiaal kort toelicht met enkele foto’s. Zijn data zijn van toepassing op de Gbato-Senufo 
en hij stelt de vraag naar de betekenis van Fila in combinatie met fani (stof). In een voetnoot 
geeft hij drie mogelijke betekenissen voor Fila (of Fla): het Senufo woord voor Peul (1), 
het Dioula telwoord twee (2), het Senufo woord voor vis (3). De onduidelijkheid is dus het 
gevolg van de vermenging van Senufo en Dioula termen, die inderdaad zeer veel door 
elkaar gebruikt worden. De schilders die hij afbeeldt en vermeldt zijn zowel Peul als Senufo. 
Krieg vermeldt eveneens dat Filafani gedragen wordt op advies van een sando-divinator. 
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Interessant voor onze vraagstelling naar 
de werking van Filafani is dat hij schrijft 
dat een hemd of pagne na het schilderen 
voor het altaar van een divinator met 
kracht moet opgeladen worden door een 
offer. In een voetnoot geeft hij echter aan 
dat de cliënt met het kledingstuk naar de 
divinator gaat en dat die ‘waarschijnlijk’ 
een offer doet omdat het doek anders 
geen kracht heeft. Hij baseert zijn 
veronderstelling op de vaststelling dat al 
zijn informanten hem vertelden dat het 
geschilderde motief geen belang heeft 
en vrij wordt ingevuld door de schilder. 
Behalve de slang, die vaak op de kledij van 
de divinator wordt afgebeeld. De divinator 
moet volgens Krieg de stof ‘wijden’ voor ze 
krachtig kan worden. 
Zijn uitspraak situeert zich in de kern van 
onze vraagstelling over de ‘werking’ van 
Filafani en de ideeën over ‘het krachtig 
maken’ van objecten. Ik heb niet vastge-
steld dat de sado het kledingstuk van de 
drager moet ‘inwijden’ en ik denk dat het 
idee een sterke reductie is van het traject 
waardoor een object krachtig wordt. 
Mijn these is dan ook dat Filafani niet 
krachtig wordt door één handeling op één 
VSHFLÀHNPRPHQWPDDUGDWKDDUZHUNLQJ
het resultaat is van een proces waarin 
verschillende momenten, makers en  
materialen interageren. Het moment dat 
Krieg bij de Gbato beschrijft is volgens mij 
slechts één facet van het rituele traject dat 
Filafani krachtig maakt. Ik werk dit uit in 
GHHOGRRUPLGGHOYDQHHQHWQRJUDÀVFKH
benadering van de gebruikscontext van 
Filafani, waarin ik de verschillende actoren 
bekijk die bij haar productie betrokken 
zijn. Een offer voor het altaar van de sado 
zou in de cases die ik bestudeerde alleszins 
weinig zin hebben, want de sado werkt met 
persoonlijke hulpgeesten en die hebben 
doorgaans geen link met de drager van  
I.1: Silué Sityere met de pagne die ze zelf beschilderde 
en haar kleinzoon die ook een modderhemd 
draagt. Tapere, 1998.
I.2: De smid Wonna Silué beschildert een pagne met 
parallelle lijnen die hij vervolgens met modder zal 
bedekken. Tapere, 1998.
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het hemd of de pagne. De a priori’s waaraan Krieg hier uitdrukking geeft, komen voor  
in veel interpretaties van Afrikaanse kunst en ik vertrok zelf ook vanuit deze gedachte. 
Mijn veldwerk en praxiologische aanpak, gebaseerd op observaties en diepte-interviews, 
RQWNUDFKWHQGH]HVLPSOLÀFHULQJHQWRQHQKRHFilafani kan begrepen worden vanuit het 
rituele traject én de totaalcontext waar het deel van uitmaakt. 
Tot die totaalcontext hoort natuurlijk ook de manier waarop Filafani verzameld werd door 
instellingen of musea. Kersten Bauer (2001, p.56) die als leerlinge van Förster onderzoek 
deed naar de textielkunst van de Dioula, waarmee de Senufo samenleven, beschrijft een 
jagerspak in beschilderd textiel, dat deel uitmaakt van een collectie van het Iwalewa 
Haus in Bayreuth, samengesteld door Förster. Hij stelde ook een collectie samen voor het 
Museum für Völkerkunde te Berlijn en ik bestudeerde beide collecties. Bauer beschrijft de 
techniek van Filafani correct als een vorm van beitsen [Zie deel 3] maar geeft geen opheldering 
over de betekenis van Fila in Filafani. 
Ik schreef al de musea aan die Filafani in hun collecties zouden kunnen hebben en ontving 
enkele bevestigende reacties.[2] Al de stoffen waren afkomstig uit Ivoorkust. In München zag 
ik materiaal dat door Krieg werd meegebracht, zoals kinderpagnes met in nagalama ge- 
stempelde motieven. [Zie deel 3] Ze waren echter niet zwart gemaakt door middel van modder. 
Ik onderzocht tevens de collecties in de Nationale Musea van Ivoorkust, Burkina Faso en 
Mali. Het Nationaal Museum in Bamako, dat zeer kundig geleid werd door Samuel Sidibé, 
voormalige voorzitter van het ICOM (international Council of Museums), bezit zeer veel 
moddertextiel, hoofdzakelijk bogolanfani van Bamana origine. De vormgeving van de pagnes 
die ik zag uit zuidelijk Mali tonen veel overeenkomsten met de pagnes die in Folona door de 
Peul gedragen en geschilderd worden. [Zie deel 3]'HFROOHFWLHEHYDWWHLQJHHQVDFULÀFLsOH
Filafani zoals de Senufo die dragen in relatie met divinatie. Ik verduidelijk verder nog wat 
het verschil is tussen beide tradities en hoe ze met elkaar interageren. 
Bij aanvang van mijn onderzoek wist ik dus dat er een relatie was tussen Filafani en 
sadogo-divinatie, maar niet wat de betekenis was van Fila. Zoals ik schreef in mijn inleiding 
vernam ik van mijn medewerker Nafogo dat in zuidelijk Mali Filafani àltijd gemaakt wordt 
door een Fila of Peul. Om meer inzicht te krijgen in de ruimere context van Filafani - zowel 
JHRJUDÀVFKLQKRXGHOLMNDOVYRUPHOLMNVWDUWWHLNPLMQRQGHU]RHNPHWHHQSURVSHFWLHLQ 
verschillende regio’s van het Senufo-gebied (1997-1999). Het verkennend veldwerk ging 
door in de regio van Dikodougou (zuidelijke en centrale Senufo) in Ivoorkust, in Burkina 
Faso in de omgeving van Fara (bij de Minyanka) en in de omgeving van Kankalaba (ooste-
lijke Senufo), en in Mali in de omgeving van Farakala en Folona (noordelijke Senufo). 
Ik onderzocht wie de term ‘Filafani’ kende, waar het begrip voor stond, wie de uitvoeders 
waren en wat men wist over die uitvoerders en de functie van het beschilderde textiel.  
Ik stelde hierbij beduidende verschillen vast in de bezochte regio’s. Bij de centrale en  
zuidelijke Senufo-groepen zijn verschillende schilders actief, niet alleen Peul, die naast 
XWLOLWDLUHNOHGLM]RDOVMDJHUVNRVWXXPVRRNVDFULÀFLsOHNOHGLMVFKLOGHUHQ
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In Ivoorkust in de regio van Dikodougou 
ontmoette ik Sityere Silué. [Afb. I.1] Op aan-
raden van een sando moest ze een Filafani 
dragen omdat ze achtervolgd werd door 
de ‘offerplaatsen bij het water’ of de 
watergeesten van haar familie. Ik kom  
op deze situatie in deel 2 uitgebreid terug. 
“Ik kan het, dus ik schilderde hem zelf. 
Het is niet zo moeilijk” vertelde ze me. 
In Tapere, het dorp waar ze woonde, was 
ook een smid actief als modderschilder. 
Wonna Silué [Afb. I.2] kreeg veel bestellingen 
van mensen die een beschilderd kleding-
stuk moesten dragen op aanraden van een 
sando. Nadat hij de pagne beschilderde 
met nagalagi (plantensap [Zie deel 3]) ging hij 
RS]LMQÀHWVQDDUHHQNOHLQPHHUHHQ
beetje buiten het dorp. Hij nam modder 
uit het veld naast het meer en bedekte de 
pagne helemaal met de modder, die hij er 
goed inwreef. Een uurtje later waste hij 
de pagne in het meertje uit. Een magisch 
moment! Uit de zwarte modder verscheen 
een zwarte tekening op een witte achter-
grond. Hij ging naar de savanne omdat hij 
thuis geen aarde had staan, niet omwille 
van een rituele verplichting. Bovendien 
was het een manier om heel snel te 
werken, en voor sommige cliënten is het 
belangrijk hun textiel snel te verkrijgen. 
In Ivoorkust zijn er dus verschillende 
schilders, Peul en niet-Peul, die Filafani 
maken. Het is mogelijk dat het schilderen 
in het verleden een (exclusieve) activiteit 
van de Peul was. Anno 1998 kon echter 
niemand van mijn informanten de exacte 
relatie tussen de Peul en Filafani verdui-
delijken, wat dus aansluit bij de literatuur 
die ik voorstelde. Het is betekenisvol dat 
Wonna geen landbouwer was maar tot 
de handwerkgroepen behoorde, en het 
schilderen combineerde met zijn andere 
activiteiten. Daar kom ik nog op terug. 
I.3: De pagne die Nanjéré Sidibé in de savanne 
schilderde. Fara, 1998.
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Een heel andere situatie trof ik aan in Burkina Faso. De Peul-schilder Flazé Sidibé toonde 
me een pagne die geschilderd was door zijn vrouw Nanjéré Ouattara. Ze moest haar werk 
in de savanne uitvoeren en een aantal rituele regels in acht nemen bij het schilderen van 
de pagne.[Afb. I.3] Het is een ‘petit pagne’; een korte pagne die als onderrok onzichtbaar onder 
andere kleren wordt gedragen. Haar cliënten droegen de pagne vaak voor hun mèlègè of 
persoonlijke beschermgeest [Zie deel 2] na een consultatie bij een divinator.  
Tijdens mijn kort vooronderzoek in de regio van Bougoula (Burkina Faso) ontmoette  
ik enkele sado-vrouwen, onder wie de jonge divinatrice Karidia Diarra. Zij had in haar 
consultatieruimte verschillende stroken bandweefsel opgehangen en droeg een aantal 
modderpagnes.[Afb. I.4] en [Afb. I.5] Deze regio zou eveneens een interessante regio zijn voor  
verder onderzoek naar sadogo-divinatie. 
In Folona speelden de Peul een cruciale rol in het schilderwerk; ze golden als absolute 
specialisten en namen quasi al het schilderwerk voor hun rekening. Hoe komt het dat 
in Ivoorkust de Senufo zèlf hun beschilderingen maken maar wel nog de term Filafani 
gebruiken, terwijl in Burkina Faso en in Mali de beschilderingen quasi uitsluitend door 
de Peul worden uitgevoerd? Liggen de Peul aan de oorsprong van het modderschilderen 
in heel het Senufo-gebied? Bestaat er een overgangszone, en zo ja, hoe is de transitie 
te verklaren? Om daarop een antwoord te geven zou er veel meer onderzoek moeten 
gebeuren. Door de onstabiele situatie in Ivoorkust ben ik er na 2000 niet meer geweest 
en concentreerde ik me op Folona. Daar bleek dat het bestellen van een Filafani veel meer 
LVGDQHHQHFRQRPLVFKHWUDQVDFWLHHQGDWGHPDNHUYDQHHQVDFULÀFLHHONOHGLQJVWXNZHO
degelijk belangrijk kan zijn. Na mijn theoretische introductie licht ik toe waarom de Peul 
EHODQJULMNHPDNHUV]LMQYDQVDFULÀFLHHOWH[WLHOLQ)RORQDHQKRHGHGUDJHUHQGHPDNHUKXQ
onderlinge relatie percipiëren. 


I.4: De sadogbaagi van Karidia Diarra met bandweefsels  
tegen de muur gespijkerd. Bougoula, 1999.
I.5: De sado-divinatrice Karidia Diarra met haar met  
modder beschilderde pagnes. Bougoula, 1999. 
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Divinatie-onderzoek en mijn positie
Aanvankelijk was ik vooral geboeid door het kennisaspect in divinatie, en mijn aandacht  
ging hoofdzakelijk in die richting. Dat was ook waar de literatuur toen sterk op focuste, 
zoals het door Philip Peek (1991) uitgegeven ‘African Divination Systems. Ways of Knowing’. 
Het was het eerste verzamelwerk over divinatie in Afrika en de ondertitel spreekt boek-
delen. De auteurs buigen zich over de verschillende kennisaspecten die in divinatie- 
systemen aanwezig zijn. Het boek wil aantonen dat divinatiesystemen geen ‘onlogische’, 
onsamenhangende gebruiken van ‘charlatans’ of bedriegers zijn, maar rituelen die 
RQGHUGHHO]LMQYDQHHQPHWDI\VLVFKJHKHHOHQHHQVSHFLÀHNHYRUPYDQNHQQLVEHYDWWHQ
Het toonde aan dat het idee van de irrationele Afrikaan met zijn bijgeloof en waarzeggerij 
vooral een stereotiep was van het rationele westen. Een soort inhaalbeweging dus, die 
UHFKWZRXGRHQDDQGHFRPSOH[LWHLWHQÀORVRÀVFKHGLHSWHYDQGHYHOHGLYLQDWLHV\VWHPHQ
Daar kon ik me volledig in vinden en het was dan ook één van mijn uitgangspunten. Ik wou 
aantonen dat sadogo-divinatie een interne logica en samenhang had, dat haar werkwijzen 
misschien niet rationeel waren maar daarom niet minder consistent. En daarmee  
verduidelijken hoe, en waarom, divinatie voor haar cliënten en de Senufo-samenleving  
zo betekenisvol is, how it makes sense, en dit vanuit zijn eigen categorieën en begrippen. 
De bijdrage van Peek aan het debat was destijds zeer verfrissend en vernieuwend, en bleek 
fundamenteel. Ondertussen bouwde hij een omvangrijk oeuvre op. Met veel aandacht  
(Peek 2000, 2008) voor de liminale staat van de divinator, die hij omschrijft als een  
persoon met een ‘communal self’, en de aspecten van ‘dubbelheid’ of ‘twinning’ als  
perfecte kennis die onder meer vorm krijgt in de expressies rond tweelingen. 
Voor wat betreft het onderzoek naar divinatie bij de Senufo, had ik het geluk gebruik te 
kunnen maken van het werk Till Förster, wiens proefschrift (1985) over divinatie ik al 
vermeldde. Ook Förster toont de interne logica aan van sadogo-divinatie en hoe haar prag- 
PDWLVFKHNDUDNWHUELMGUDDJWWRWKHWEHKHHUVHQYDQGDJHOLMNVHFRQÁLFWHQ]RZHOPHWGH
geestenwereld als bij problemen van sociale aard. Zijn analyse is gebaseerd op het idee  
van ordenende dichotomieën en de problematiek van grensoverschrijdend gedrag daarin. 
Hij bespreekt enerzijds de dichotomie dorp-wildernis, en anderzijds de tegenstelling  
tussen de matrilineage en ‘lineage-indringers’ die de ‘reinheid van de matrilineage’ in 
gevaar brengen. Hij karakteriseert de sadogo als een genootschap dat moet instaan voor  
het bewaren van de ‘reinheid’ van de lineage. De sadogoGUDDJWGXVELMWRWULWXHOHFRQÁLFW 
bemiddeling, zowel voor de sociale ruimte van de familie, als voor de fysieke/spirituele 
ruimte van het dorp en de wildernis. Dat het onderscheid tussen dorp en wildernis een 
belangrijk gegeven is in het wereldbeeld van de Senufo staat buiten kijf. Maar ik geef er 
niet dezelfde alles verklarende plaats aan in mijn analyse over Folona. Ik ervaar zijn lezing 
eerder als een uitloper van structuralistische verklaringskaders waarin té veel geordend 
werd op basis van opposities en bipolair denken, met het gevaar dat zo’n duale paren gaan 
werken als monocausale verklaringsmodellen. Onderzoek en literatuur van de afgelopen 
jaren (Parkin 1985, Ingold 2011) hebben overigens overtuigend aangetoond dat deze  
benaderingen meer te maken hebben met het westers dualistisch denken en de  
hardnekkigheid van onze percepties. 
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De grootste valkuil - en die weerspiegelt dat dualisme - is het gevaar van overrationali-
VHULQJHQHU]LMGVRIP\VWLÀFDWLHDQGHU]LMGV'DWZHUG]HHUJRHGYHUZRRUGGRRU.QXW*UDZ
(2009, p. 99) die onderzoek deed naar (kauri)divinatie in Senegambia, en waarin ik veel 
parallellen herken met mijn onderzoek.
“However, the description of the interpretative process as being based on both 
inferential (contextual knowledge, reading of signs, interpreting the client’s individual 
reactions during consultation, etcetera) as well as more intuitional ways of knowing 
is useful for at least two reasons. First, by indicating that cowrie divination (like most 
other forms of divination) draws upon a technological basis and method that can be 
learned and acquired, one avoids an overly mystifying reading of divination as if it  
were a way of knowing incomparable to other, ‘normal’ modes of cognition. Second,  
by stating that the insight developed by the diviner during the consultation can be 
reduced neither to the result of a schematic application of its underlying method,  
nor to prior contextual knowledge about his client, one avoids the over-rationalization 
of the divinatory art.”
Försters en Glaze’s werk bij de Senufo werd vooraf gegaan door vooral Franstalige onder-
zoekers. Niet te verwonderen aangezien het Senufo-gebied behoorde tot het voormalige 
a.o.f., Afrika Occidentale Française. En tot op vandaag is Frans de meeste gesproken  
verkeerstaal van Europese origine in de regio. Het doctoraal proefschrift van Nicole 
Sindszingre (1981) ging eveneens over divinatie bij de Fodonon in het Centrale Senufo-
gebied. Ze evolueerde in de richting van medische antropologie en werkte samen met 
Andras Zempléni. Zempléni schreef verschillende artikels (1995, 1996) over sadogo- 
divinatie, eveneens in het Centrale-Senufo gebied in de omgeving van Korhogo, en had 
een sterk psychoanalytische inslag. Ook zijn leerlinge Marianne Lemaire werkte in het 
Centrale Senufo-gebied. Zij geeft een zeer gedetailleerde beschrijving van de sadogo in haar 
doctoraalstudie (2000) over het concept ‘arbeid’ of ‘werken’ bij de Senufo. Een zeer interes-
sant proefschrift, met tal van overeenkomsten met de sadogo van Folona, onder meer met 
wat Lemaire omschrijft als ‘chomage rituel’ (rituele rustdag). De Senufo uit Folona horen 
tot de noordelijke Senufo-groepen. Tot op heden is er geen studie over de sadogo bij deze 
subgroepen. Er is dan ook geen vergelijkend onderzoek over de verschillen en de overeen-
komsten tussen de sadogo in de verschillende regio’s van het Senufo-gebied. Voor de sadogo 
in Ivoorkust benadrukt men de sanctionerende rol als genootschap dat sterk verbonden 
is met de matrilineaire verwantschapsstructuur. In Folona worden matrilineaire verwant-
schapskenmerken gecombineerd met patrilineaire kenmerken. De sadogo functioneert er 
niet als een genootschap en oefent geen sanctionerende rol uit. Heeft dit te maken met de 
wijzigingen van de matrilineaire familiestructuur? Er is veel meer onderzoek nodig om hier 
inzicht in te krijgen, ook in andere regio’s die meer patri- of bilineair georganiseerd zijn bij 
de Senufo van Burkina Faso. Dat zou tot hypotheses kunnen leiden over haar oorsprong, 
evolutie, verspreiding en de mogelijke invloeden van het verwantschapssysteem op haar 
functies en ontwikkeling. 
59
Voor wat betreft divinatie in Mali werd er wel onderzoek gevoerd naar de Minyanka, 
volgens sommigen de meest noordelijke Senufo-groep, volgens anderen een aparte  
etnische groep. Tijdens mijn korte prospectie in de omgeving van Koutiala (1998)  
trof ik geen vormen van sadogo-divinatie aan. Wel van geomantie, de in heel de regio  
zeer wijd verspreide ‘zanddivinatie’ waarin de divinator tekens trekt in het zand. Of tegen-
woordig ook op een velletje papier. Deze divinators zijn enkel mannen. Hun techniek is 
gebaseerd op een systeem van zestien huizen/tekens van islamitische origine. Over deze 
vorm van divinatie gebeurde al veel onderzoek. Ik noem hier slechts de meest bekende: 
Philippe Jespers (1981) bij de Minyanka, Jean-Paul Colleyn (2004, 2007) bij de Minyanka 
en de Bamana. En voor het Mande-gebied in ruime zin Jan Janssen (2011), Pascal Baba 
Couloubaly (1995) en Knut Graw (2005, 2006, 2009). De Senufo maken geen deel uit van 
cultuurhistorische Mande-gebied maar hebben al eeuwen een sterke culturele uitwisseling 
met de verschillende volken van Mande-origine. Dat geldt zeker voor de Bamana, die hun 
directe buren zijn. Ik wees al op de grote opname van Bamana-termen in het Senufo en er 
zijn tal van andere aspecten die de Senufo incorporeerden in hun gedachtengoed en praxi. 
Dat is zeker het geval met alles wat met textiel en divinatie heeft te maken. De Mande 
Studies Conferentie van 2004 had divinatie in de Mande-invloedsfeer als thema, waar ik 
een bijdrage leverde over het intermediaire statuut van de sadobee in Senufo-divinatie 
(Veirman 2005). Aandacht voor interregionale uitwisseling is een belangrijk gegeven voor 
divinatie-onderzoek, zoals de studie van Louis Brenner (2000) over de verspreiding van 
islamitische divinatie overtuigend aantoont. Tijdens mijn prospectie in het noordelijk 
Senufo-gebied van Mali, in de regio van Farakala, was ik getuige van een divinator,  
die werkte met een bord met 16 holtes, misschien een variatie op de 16 tekens in de  
huizen van geomantische Islamitische divinatie. Zestien is een belangrijk getal in  
divinatie, zoals onder meer aangetoond wordt door van Binsbergen (2008). 
De regio heeft tal van divinatiesystemen. Ik vermeld enkel nog kauri-werpen en divinatie 
met ‘de mat’. De Senufo-term hiervoor in Folona is lèfèwi, maar ik was er in Folona geen 
getuige van. Wel tijdens mijn prospectie bij de Nanèrègè, zoals de Minyanka heten in 
Burkina Faso en die de techniek bèsè noemen. De divinator houdt een kleine rieten mat vast, 
die hij in twee plooit en tussen zijn vingers omhoog houdt. De mat opent en sluit zich als 
antwoord op de vragen van de divinator. In de sessie die ik zag ‘wapperde’ de mat zachtjes 
open en dicht. De techniek wordt ook vernoemd door Knut Graw, dus het zou kunnen dat  
ze een ruimere verspreiding kent. 
Voor Burkina Faso wil ik graag nog wijzen op het onderzoek naar divinatie bij de Toussian, 
een sterk aan de Senufo verwante groep waarover de meningen verdeeld  zijn of ze al dan 
niet Senufo zijn. Zij beoefenen eveneens verschillende vormen van divinatie en de cultus- 
objecten in de divinatierituelen zijn zeer goed beschreven door de Amerikaanse kunst- 
historica Susan Cooksey. Haar studie focust op metalen staven en ik apprecieer haar 
aandacht voor de materiële en visuele eigenschappen van de divinatieobjecten. Haar data 
vertonen veel parallellen met divinatie in Folona en haar aandacht voor aarde maakte me  
bewust van het belang van locaties voor de cultische praktijk van de Senufo. Ik wil hier 
eveneens wijzen op de Lobi, een ander buurvolk van de Senufo in Burkina Faso, waar  
divinatie bestudeerd werd door Piet Meyer (1999). Meyer beschrijft een techniek die  
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quasi volledig overeenkomt met de handtechniek van de sadobee, maar er zijn tot op  
vandaag geen studies die de (mogelijke?) historische of rituele relaties tussen beide  
praktijken onderzoeken.
Voor het onderzoek naar de verspreiding van divinatorische methodes en werkwijzen op 
grote schaal verwijs ik naar het (levens)werk van Wim van Binsbergen. Ik werd eveneens 
geïnspireerd door het werk van Koen Stroeken (2010) bij de Sukuma, en dat van Mary 
Nooter Roberts (1993) en Allan Roberts (1996) bij de Luba. Weliswaar in respectievelijk 
oostelijk en centraal Afrika, maar met toch heel wat parallellen. Zeker voor divinatie  
met een ‘mediumistic’ karakter, zoals dat bij sadogo-divinatie het geval is. 
De studie en interpretatie van divinatie en haar verschillende eigenschappen vormen  
een goede illustratie van de geschiedenis van de antropologie en hoe culturele fenomenen 
achtereenvolgens gelezen, begrepen en soms voor een deel ook ‘ingevuld’ worden door de 
theorieën van waaruit ze geduid worden. Zoals ik al vermeldde, zien we dat er in de  
divinatiestudies van de jaren ‘90 een switch plaatsgrijpt en men zich meer gaat  
interesseren voor de epistemologische aspecten van divinatie. 
Knut Graw (2009, p. 92-93) geeft een zeer goed overzicht van de ontwikkelingen in de 
geschiedenis van divinatiestudies in Afrika, en de ambities en invalshoeken daarbij. Tot de 
vroege jaren 1999 focusten de meesten studies op de cultuur-historische en sociologische 
eigenschappen van de divinatorische praktijk. Denk maar aan de pioniersstudies over 
het Ifa-orakel van de Yoruba in Nigeria, met focus op de tekstuele (het corpus en zijn 
mythische aspecten) en de materiële aspecten (het divinatiebord, sculpturen, etc.), 
EHQDGHUGYDQXLWHHQHWQRJUDÀVFKHFDWDORJHUHQGHHQKLVWRULVFKHEHVFKULMYLQJ7UDXWPDQQ
1939; Maupoil 1988 [1943]; and Bascom 1969, 1980 in Graw, 2009, p.92). Daarnaast waren 
er studies die vooral de sociale aspecten van divinatie onderzochten, meestal vanuit een 
functionalistisch-structuralistische aanpak. Zij bevroegen de rol van divinatie in (micro)
politieke processen en machtsrelaties, zowel op familiaal als lokaal niveau. Voor het Senufo-
onderzoek kunnen we Förster in deze aanpak situeren, daarin sterk geïnspireerd door 
het werk van Victor Turner. Vanaf de jaren 1990 groeit de aandacht voor de semiotische, 
semantische en praxiologische dimensies van het divinatieproces. Graw wijst hierbij op het 
grondleggende werk van Renaat Devisch, met een nadruk op de aanpak van binnenuit, om 
WHEHJULMSHQZHONHIHQRPHQRORJLVFKHHQFXOWXUHOHHLJHQVFKDSSHQVSHFLÀHN]LMQYRRUKHW
divinatieproces, en het onderscheiden van andere manieren van besluitvorming. Daarbij 
gaat de aandacht niet zozeer naar technieken en procedures of de sociale impact, maar wel 
naar divinatie als ‘a system of knowledge in action’ en naar embodiment en ‘world making’ 
in het divinatiegebeuren (Peek 1991, de Boeck and Devisch 1994, in Graw 2009, p.92-93).  
De aandacht voor de relatie tussen divinatie en genezing leidde tot het overzichtswerk  
van Peek en Winkelman (2004) en de performatieve eigenschappen van het divinatieritueel 
ZHUGHQRQGHUGHHOYDQKHWGHEDW'HVSHFLÀHNHUROYDQREMHFWHQGDDULQWUDGHLQGHOLMNRRN
op de voorgrond, zoals in het werk van Pemberton, dat ik dadelijk toelicht. Barry Hallen 
SGLHNLMNWPHWGHRJHQYDQHHQÀORVRRIRPVFKULMIWKHWDOVHHQEHZHJLQJGLH
vertrok vanuit divinatie als ritueel, waarin traditie en memorisatie van formele procedures 
veel aandacht kregen. Onder invloed van de performance studies, waarin de relatie tussen 
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de divinator en zijn cliënt op de voorgrond komen, werden we alerter voor aspecten van 
LQGLYLGXDOLWHLWFUHDWLYLWHLWHQÁH[LELOLWHLWLQKHWGLYLQDWLHSURFHV3HHNKDGKLHURRNRUHQ
naar, maar vooral het werk van Margaret Drewal (1992), ook weer bij de Yoruba, is daarin 
zeer betekenisvol. Hierin speelt embodiment en ‘play’ een belangrijke rol, zoals blijkt uit 
haar omschrijving (1994, p. 178) van het divinatieritueel: “Divination ritual is embodied 
knowledge put into practice through performance.” Wat me bij het werk van Abimbola 
(2000) bracht en de rol van de creatieve verbeelding van de divinator. 
Tijdens mijn veldwerk kreeg ik vanzelf, vanuit de fysieke ervaring van divinatie,  
meer aandacht voor het interactieve aspect en het communicatieve proces dat plaatsvindt  
tussen de sado en haar consultant. Voor performance en embodiment, en niet enkel voor de  
HVRWHULVFKHHQÀORVRÀVFKHPDDURRNYRRUDOGHWDFWLHOHDVSHFWHQYDQGLYLQDWLH=RNRPMH
vanzelf bij de rol van zintuigen, de vormgeving en materialiteit van de ruimte, de hande- 
lingen die zich daarin voltrekken en de objecten die daarin een rol spelen. Ook deze invals-
KRHNLVHHQUHÁHFWLHYDQGHGLVFXVVLHELMGHVWXGLHYDQGLYLQDWLHHQGHRQWZLNNHOLQJHQYDQ
de antropologie in het algemeen. Sinds het werk van Stoller (1989) en Howes (2003) zijn we 
ons veel bewuster van onze culturele predisposities op het vlak van zintuigen. De aandacht 
voor het zintuiglijke is eveneens een beweging die ons van de ‘efemere’ en ‘geestelijke’ 
kennisaspecten van divinatie, als één van haar belangrijkste pijlers, wegvoert naar de 
alledaagse realiteit van de materialiteit van haar werkmethodes en processen. Hiermee 
NRPWWHUHFKWRRNKHWSUDJPDWLVFKHHQQLHW]R]HHUKHWÀORVRÀVFKHRILGHsOHNDUDNWHUYDQ
divinatie, veel meer op de voorgrond, een aspect dat eveneens sterk benadrukt wordt in het 
werk van Förster en Graw. Divinatie is natuurlijk de combinatie van al het voorgaande. Het 
JDDWRYHUKHWRSORVVHQYDQDOOHGDDJVHSUREOHPHQHQGDWLVGXVSHUGHÀQLWLHSUDJPDWLVFK
epistemologisch, ontologisch en in veel gevallen ook uitgesproken etiologisch. Wat zeker 
het geval is bij de Senufo, waar divinatie vaak een stap is in het genezen van ziekte, of het 
EHNRPHQYDQOLFKDPHOLMNHQJHHVWHOLMNZHO]LMQLQKHWDOJHPHHQ9DQXLWPLMQDIÀQLWHLWPHW
textiel en de vormgeving van objecten spelen in mijn onderzoek zowel eerder collectieve 
factoren - als context - en meer individuele factoren als creativiteit een vooraanstaande  
rol. Kortom, de oude bipolaire indelingen tussen lichaam en geest, geest en materie,  
ziekte en gezondheid, individu en groep zijn ontoereikend om de complexe processen 
waarin divinatie zich beweegt afdoende te beschrijven. 
Een kalebasratel met kaurischelpen aan gebonden, en een altaar uit leem met twee water-
kruikjes is niet meteen wat wij hier in het Westen als ‘kunst’ zouden omschrijven. Ook de 
Senufo hebben geen woord om wat wij kunst noemen te benoemen. Een geest uit de  
wildernis en zijn voorstelling worden op net dezelfde manier benoemd. Een slang in het 
woud en een reliëf op de muur van een divinatieruimte hebben dezelfde naam.  Om de  
betekenis van textiel en objecten in de praktijk van de sado te begrijpen volstaat het volgens 
mij niet om alleen te kijken naar het moment en plaats van gebruik (inclusief al de inter- 
acties die zich dan afspelen). Je moet ook kijken welke rol ze spelen in de culten van de sado 
en de consultanten. Daarom komt in het volgende deel de cultische praktijk met textiele 
objecten uitgebreid aan bod. 
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Deze introductie samenvattend bouw ik graag verder op de verwezenlijkingen van mijn 
voorgangers in de zoektocht naar een (nog meer) holistische benadering, waarin de  
betekenisvolle elementen van divinatie gecombineerd worden. Ik zal dus elementen uit 
verschillende benaderingen - epistemologische, ontologische, praxiologische, fenomeno-
logische, etc… - combineren en in mijn lezing integreren als ze relevant zijn voor de 
Senufo-data. Mijn punt daarbij is dat we moeten evolueren naar meer trans-disciplinaire 
benaderingen, en dat er nog veel mogelijk is op het vlak van divinatie-onderzoek om meer 
‘geïntegreerde’ en cross-culturele visies te ontwikkelen. Divinatie vertrekt immers niet 
vanuit één bepaald aspect van de mens, maar uit verschillende menselijke eigenschappen 
HQFDSDFLWHLWHQ'LHZLOLNQLHWIUDJPHQWHUHQGRRUHUYDQXLWppQVSHFLÀHNHGLVFLSOLQHQDDU
te kijken. Ik tracht ze eerder bij elkaar te brengen zoals ze in elke ‘volledige mens’ aanwezig 
zijn. Ik verkies deze aanpak uit respect voor de beoefenaars van divinatie en de volledige 
context, die zich niet laat opdelen in disciplines, en met respect voor de complexiteit en 
verwevenheid van al de aspecten die met divinatie te maken hebben. 
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DIVINATORY ARTS
Aandacht voor de zintuigen was er van bij aanvang bij de wetenschappers rond John 
Pemberton. Hij gaf in 2000 het eerste overzichtswerk uit over de rol van kunst in divinatie 
in sub-Saharaans Afrika: ‘Insight and Artistry in African Divination’. Het blijft tot op de 
dag van vandaag een standaardwerk over ‘divinatory arts’. In datzelfde jaar publiceert 
Pemberton (2000b) samen met Alisa LaGamma de catalogus ‘Art and Oracle. African Art  
and Rituals of Divination’. Interessant voor wat betreft de discussie naar de representatie 
van kennis is dat ‘Art and Oracle’ ook een webversie had, die gericht was op het bereiken 
van een ruimer publiek. De makers richtten zich onder meer op de Afro-Amerikaanse 
diaspora, waar variaties van het Ifa-orakel voortdurend geactualiseerd worden.  
In tegenstelling tot wat de titels doen vermoeden, gaat het echter niet over het hele 
Afrikaanse continent, maar vooral over Centraal en West-Afrika. ‘Insight and Artistry’ 
ontstond op basis van de schenking van Barry Maurer’s collectie aan het Amhurst College, 
meer dan driehonderd objecten die met divinatie verband houden, die hoofdzakelijk uit 
West- en Centraal-Afrika afkomstig zijn. Vanuit de geweldige diversiteit die zich in deze 
collecties manifesteert, wijst Pemberton erop dat we nood hebben aan een meer cross- 
culturele en vergelijkende benadering van divinatie. Temeer omdat er steeds meer goede 
data van particuliere studies voorhanden zijn. Zich terdege bewust van de problematieken 
van cross-cultureel onderzoek, geeft hij een aanzet van hoe dit mogelijk kan zijn voor West 
en Centraal-Afrika. Pemberton  (2000a, p. 3) vertrekt daarvoor van het concept van ‘African 
peoples of the forests’, de woudculturen en hun gemeenschappelijke culturele basis zoals 
die onder meer door Wyatt MacGaffey werd omschreven. Dit is hun uitgangspunt:
“There is a common structure, a shared tradition, in the cosmologies of Central and 
West African peoples which underlies and is fundamental for understanding religious 
and artistic modes of expression of particular peoples.” 
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De ‘onderliggende kosmologie’ van deze culturele regio is ongetwijfeld ook een belangrijke 
pijler voor het begrijpen van de Senufo-cultuur, die deels bij deze regio aansluit en deels 
bij de culturele zone van de savanne en de sabel. Ze deelt culturele eigenschappen met de 
‘woudculturen’ en met de noordelijke volken van het Mande-cultuurgebied. De Senufo-
regio, staatkundig ook over drie verschillende staten verspreid, is een uitwisselingsgebied 
bij uitstek waar cultuurelementen van beide regio’s zich makkelijk met elkaar vermeng(d)
en.[3](HQFRQVWDQWHLQYHHO$IULNDDQVHUHOLJLHVHQVSHFLÀHNYRRUGHYRONHUHQYDQKHWZRXG
en de divinatiesystemen die ze ontwikkelden, is het zoeken naar krachten die een inbreuk 
zijn op iemands welzijn.  Wat Pemberton (2000a, p. 3) als volgt formuleert:
“There is an abiding concern to know what powers – gods, spirits, ancestors,  
or persons employing witchcraft - are impinging upon one and shaping one’s  
situation. There is a felt necessity to determine the reasons for controversy, failure, 
illness, and death. Explanation seems to be the paramount feature of divination.”
En dat is volgens hem mogelijk omdat (2000a, p. 3)
 “In the performance of divination there are the underlying assumptions that the world 
LVLQWHOOLJLEOHWKDWLWLVÀOOHGZLWKGLYHUVSRZHUVDQGWKDWWKHUHDUHZD\VRINQRZLQJ
and acting through which one can enhance the quality of life.”
De wil om kennis met actie te combineren is een van de belangrijkste drijfveren om bij 
een sado te gaan consulteren, zoals uit onze casestudies zal blijken. Daarbij speelt ook het 
verschil in menselijke karakters mee. Niet elke consultant of Senufo heeft (net zoals bij ons) 
dezelfde cognitieve behoeftes. Sommige Senufo willen helemaal niet weten waarom iets 
gebeurt, maar wel wat ze moeten doen om de situatie terug positief te keren. Dit is natuur-
lijk ook een vorm van ‘kennis’, maar volledig geworteld in een kader van handelen en doen. 
Men consulteert een divinator om te weten welke acties moeten ondernomen worden. Bij 
een van de feedbackgesprekken waarin ik mijn bevindingen voorlegde aan enkele Senufo-
intellectuelen, zei Zahana Diarra (2003) me: ‘Alleen wie geen actie onderneemt en niets wil, 
gaat niet consulteren’ en ‘Zolang men ambities en dromen heeft, zijn divinators belangrijk’. 
En hoe zit het nu met het aandeel van objecten in de analyse of de voorgeschreven acties? 
Pemberton (2000a, p. 6-7) onderscheidt vier types rituele objecten:
1. Objecten die gebruikt worden in bewegingen en de rituele context
2. Objecten die aanwezig zijn bij divinatie, maar niet noodzakelijk  
aangeraakt of gebruikt worden tijdens het ritueel
3. Objecten op de schrijnen van divinators
4. Objecten die gemaakt of besteld worden voor een cliënt (door de divinator)
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In sadogo-divinatie komen de vier types voor. Bij het laatste type moeten we echter wel 
de nuance maken dat het gaat om objecten die de divinator aanraadt zonder ze zelf te 
maken of te bestellen. Sadogo-divinators raden hun cliënten aan ringen of armbanden te 
dragen, of een bepaald kledingstuk. In deel 2 komt de werkruimte van de sado aan bod en 
de objecten die de sado gebruikt in haar cultus en tijdens consultaties. Pemberton stelt 
ook de vraag of de artistieke kwaliteit van een object invloed heeft op haar divinatorische 
HIÀFLsQWLH9RRUDO$OLVD/D*DPPDGH$PHULNDDQVHNXQVWKLVWRULFDHQ$IULNDFXUDWRUYDQKHW
Metropolitan Museum die zelf onderzoek deed naar kunst en divinatie bij de Punu in Gabon 
(LaGamma, 2000a) , gaat hier dieper op in. In ‘Art and Oracle’ reikt ze een aantal interes-
VDQWHUHÁHFWLHVDDQRYHUGHHVWKHWLVFKHHLJHQVFKDSSHQYDQELMGLYLQDWLHJHEUXLNWHREMHFWHQ
Onder meer over het belang van hun materialiteit in de divinatorische werking schrijft ze 
het volgende (2009, p. 9):
“The works presented in “Art and Oracle” were designed to capture the attention  
of the spirit world, whether through the efforts of highly accomplished artists in  
sculptures that evoke or celebrate spiritual forces, or through the application of  
raw matter that represents the distillation of a diviner’s knowledge.”
Ze wijst dus (helemaal in de tijdsgeest) op de relatie tussen de kennis van de divinator en 
de objecten die hij gebruikt. Haar omschrijving ‘through the application of raw matter that 
represents the distillation of a diviner’s knowledge’ draagt een heel interessante invalshoek 
in zich, die ze echter niet verder uitwerkt, en mij sterk aan het denken zette. Ik heb immers 
vastgesteld dat materialiteit inderdaad een heel belangrijk gegeven is voor de werking van 
de sadobee, en dan meer bepaald de behandeling en het denken rond de aarde waaruit het 
altaar gemaakt en de hulpgeesten geboetseerd zijn. De installatie ervan is een uitgebreid 
ritueel proces, dat fundamentele eigenschappen van de sadogo in zich draagt en belichaamt. 
En dat gaat veel verder dan de ‘distillation of a diviner’s knowledge’. Bovendien is aarde ook 
een sleutelbegrip in het maken van beschilderde kledij, zoals ik in deel 2 zal aantonen. Het 
idee van materialiteit en haar connectie met de geestenwereld is een cruciaal gegeven in 
het begrijpen van sadogo-divinatie en de objecten die ermee geassocieerd zijn. Dat LaGamma 
de aarde interpreteert als een destillatie van de kennis van de divinator is volgens mij te 
verklaren door de trend van de jaren 1990 toen, zoals ik al zei, divinatiestudies zeer hard 
focusten op het kennisaspect ervan. 
,NKHEKDDUUHÁHFWLHJHFRPELQHHUGPHWZDW&RRNVH\VFKULMIWRYHUGHEHWHNHQLVYDQDDUGH
en het belang van locaties, en hoe die verbonden zijn met de rituele praxis van de Toussian 
en hun divinators. Door beide gedachten bij elkaar te brengen, wordt het mogelijk tot een 
gelaagde en ‘geïntegreerde’ lezing te komen van de sadogo-objecten en Filafani – een door 
een Peul geschilderde modderdoek. Met zowel een meer ‘kunsthistorische’ object-focus die 
het belang van materie en vormgeving onderzoekt, als een ‘antropologische’ focus die de 
rituele aspecten en de interactie tussen mens en object bevraagt. Zo ontstond gaandeweg 
mijn werkwijze die zich richt op de analyse van Filafani vanuit de drie essentiële eigen-
schappen die haar kenmerken: 1) de eigenschappen van Filafani zelf, 2) de geestwezens 
of krachten waar ze naar verwijst en 3) de artistieke en sociale interacties die zich rond 
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Filafani voltrekken. Dat is een betekenisvolle invalshoek omdat de materie van de objecten 
in mijn cases ook een zeer belangrijke rol speelt, samen met het maakproces. Bovendien 
berust de betekenis en de functie van de objecten niet zozeer op de vormgeving op zich, 
maar op het hele proces van vormgeven. Daarin spelen zowel plaatsen, materialen, 
interacties en negotiatie een belangrijke rol. Deze invalshoek is voor mij een vruchtbare 
combinatie van kunstwetenschappelijke en antropologische methodes. Dit geldt overigens 
zowel voor de objecten die in divinatiecontexten gebruikt worden, als voor de objecten die 
op advies van een divinator gemaakt worden. Om ze te bestuderen moeten we dus aandacht 
hebben voor materialen, ontstaansprocessen, interactie en (sociale en spirituele) negotiatie, 
en dit zowel tussen mensen onderling als tussen mensen en objecten, en al de ideële en 
sensoriële/tactiele aspecten die daarin spelen.
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DIVINATIE EN ETNOGRAFIE:  ZOEKENDE ZUSTERS
Als onderzoeker is het belangrijk de juiste afstand te vinden ten opzichte van je onderwerp. 
Zeker als het gaat over divinatieonderzoek is dat een grote methodologische uitdaging 
(Jansen en Schmidt, 2005, p. 3). Enerzijds is het belangrijk om voldoende afstand te kunnen 
bewaren t.o.v. van je onderwerp, en anderzijds probeer je vanuit een emic-standpunt 
juist zo dicht mogelijk bij je onderwerp te komen. Jansen en Schmidt verwijzen hierbij 
naar een nieuwe generatie onderzoekers, zoals Graw, Marchand en in mindere mate ook 
Mommersteeg, die niet kozen voor ‘thick discriptions’ met functionalistische analyses  
gefocust op techniek, maar voor een benadering waarin zij de rol van ‘apprentice’ of  
leerling opnemen. Niet alleen om de afstand tot het onderwerp te verkleinen, maar als 
“a deliberate attempt to include non-propositional knowledge” zoals Marchand het 
formuleert.  
Of zoals Jansen en Schmidt  verder gaan:
“For an ethnographer with ‘emic’ apprenticeship aspirations, this means paradoxically 
that he or she aims to come as close as possible to a phenomenon while also learning 
WRFUHDWHDGLVWDQFH,WWKXVEHFRPHVPRUHGLIÀFXOWWKDQXVXDOWRGHWHUPLQHZKHUHRQH
stands in the process of data collection, and in some ways it structurally undermines  
the validity of the data. To this may be added the issues of ‘hiding’ (‘concealment’)  
and ‘revelation’ (‘disclosure’) discussed by Graw and Mommersteeg, not to mention  
the possible fallibility of the object. One may say that the study of divination  
is quite a (methodological) challenge!” –  (2005, p. 3)
De beslissing van Napeya [Afb. I.6] om mij in de sadogo in te wijden was daarom een moeilijk 
punt in mijn traject. Ik had voordien wel gevraagd of niet-Senufo vrouwen ook sado kunnen 
worden, eerder uit nieuwsgierigheid en niet met de bedoeling dat meteen in praktijk te 
brengen. Dat was echter niet helemaal duidelijk. De vertaling van mijn medewerker Diakalia 
[Afb. II.19] was misschien iets te dwingend geformuleerd en ik stond aan het begin van mijn 
veldwerk in Dioumatèné. Bovendien, en dat heb ik later pas geleerd, betekent ‘iets willen 
kennen’ voor de Senufo praktisch zoveel als ‘iets willen kunnen’. Napeya had dus begrepen 
dat ik effectief geïnteresseerd was om sado te worden. Voor de meeste Senufo heeft kennis 
zonder concrete toepassing geen enkele zin. Het idee van abstracte kennis, die losgekoppeld 
68
wordt van haar concrete realiteit is absurd. Bovendien was de vraag hoogst ongewoon in de 
context van de sadogo, want sadobee hebben een heleboel verplichtingen en geen eenvoudig 
leven. Dus vanuit Senufo-standpunt vraagt niemand naar een initiatie zonder concrete 
bedoelingen. Daarenboven was Napeya aanvankelijk verward over mijn identiteit. Om de 
één of andere reden dacht ze dat ik er al geweest was om de sadogo te verkrijgen. Ze had de 
sadogo eerder al eens ‘gegeven’ aan een blanke vrouw, die ze met mij verwarde. Ze meende 
dus dat ik terugkwam en daar niet meer over sprak, wat ze interpreteerde als een gebrek 
aan erkenning. We startten dus met een heleboel misverstanden. Ze was bovendien ook  
al erg ziek, en had wellicht gewoon geen zin in veel contact met me. Gelukkig werd haar 
verwarring vrij snel uitgeklaard. N’do, mijn Senari-leermeester, had me een brief mee- 
JHJHYHQRPPHELMKDDUWHLQWURGXFHUHQHQJH]LHQKXQIDPLOLDOHDIÀOLDWLHZRX]HGDWQLHW
zomaar negeren. Vrij snel nam mijn relatie met Napeya een andere wending. Op zekere dag 
zei ze ‘Aangezien je toch altijd zo dicht bij de sadogo-zaken bent, is het beter je te initiëren. 
Anders loop je misschien nog gevaar’. Een ander feit dat zeker meespeelde, zeker voor de 
andere sadobee die me gezien hadden toen ik heel ziek was en voortdurend moest braken, 
was het feit dat ik al ‘zo oud was’ en nog geen kinderen had. Ik was toen 28 jaar. Zij gingen 
er dus van uit dat ik, ook al sprak ik er niet over, leed onder het feit dat ik kinderloos was.
Op het moment dat Napeya besloot me te initiëren, had ik het gevoel dat ik er te dicht op 
zat. Dat ik onvoldoende afstand zou kunnen houden, en dat dit mijn studie op een ander 
spoor zou zetten. Dat het niet meer ‘representatief’ zou zijn voor de Senufo, maar dat  
alles te veel zou doordrongen worden met aspecten die met mij te maken hadden, en dus 
door andere achtergronden (cultureel, economisch) bepaald zouden worden dan bij de  
Senufo sadobee. Dat mijn data dus in de woorden van Jansen en Schmidt ‘ongeldig’ zouden 
ZRUGHQRPGDWLNPLMQSRVLWLHQLHWPHHUKHOGHUNRQGHÀQLsUHQ+RHGDQRRNZDVKHWIHLW 
onomkeerbaar, en zoals zo vaak bij veldwerk was het een beslissing en evolutie die ik niet  
DOOHHQLQGHKDQGKDG'XVPRHVWLNHUPHHYHUGHUDOVRQGHU]RHNVVLWXDWLH]RZHOUHÁHFWLHIDOV 
onderzoeker als vanuit persoonlijk en menselijk standpunt. Aanvankelijk was ik bijzonder 
alert en attent op ‘het verschil tussen mij en de Senufo sadobee’. En ik kreeg er een heel 
mooie gelegenheid toe, want net op dat moment werd beslist om Tugutsjo, een vrouw  
van middelbare leeftijd te initiëren, ook in Dioumatèné. 
Hieruit bleek dat enerzijds mijn achtergrond als ‘vreemde’ vrouw zeker speelde. Zo waren 
de sado’s altijd heel bezorgd over de vraag of ik thuis ook als sado zou kunnen werken. 
Zodanig dat een heleboel praktische besognes daarrond soms zeer bepalend waren,  
en enorm door hun benadrukt werden. Ik kom daar nog op terug. Maar een ander aspect 
dat speelde was mijn verankering in het Senufo-weefsel van het dorp. Omdat ik geïntro-
duceerd was bij Napeya door haar neef N’do, en dus bij de familie hoorde, ‘kon ze mij toch 
niet dezelfde grote kosten laten maken als anderen’. Er speelden dus véél facetten mee, 
niet enkel de perceptie van mij als ‘vreemde onderzoeker’, maar ook de manier waarop 
men regels en voorwaarden toepaste op de eigen familieleden. Bovendien blijft het statuut 
van vreemdeling hier spelen: men wil tegenover een vreemdeling alleen maar goed doen. 
Iemand die zo ver van zijn thuis en familie is, wil men zeker niet nodeloos op kosten jagen. 
Dat zou fout zijn. De vreemdeling heeft een positief statuut bij de Senufo: er staat altijd eten 
voor hem klaar en je vraagt nooit wanneer hij vertrekt. Vroeger waren vreemde reizigers 
die het dorp passeerden soms de enige vorm van communicatie met de rest van de wereld. 
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Het is dus een complex verhaal met verschillende facetten. Tijdens een rite wordt beslist of 
je nog op het veld mag gaan werken of niet. Zo niet, kan je nog huishoudelijke taken doen, 
zoals katoen spinnen. Ik bleek inderdaad te moeten divineren, en niet meer op het veld te 
mogen gaan werken. Ze hadden graag gezien dat ik in het dorp als sado zou werken, maar 
dat liet mijn Senufo-taalkennis alleszins niet toe. 
In het begin bleef ik er lang onbewust van uitgaa dat er een ‘Senufo-inwijding’ was en 
‘mijn inwijding’. Een gedachte die natuurlijk tot op grote hoogte klopt, maar tegelijkertijd 
ook een valstrik is. Dat werd me duidelijk toen ik mijn data over de sadogo-initiatie in 
Dioumatèné ging voorleggen aan Kèbè, de divinatrice van een ander dorp. Want tegelijker-
tijd liep mijn onderzoek bij haar in Touban ook verder. Touban is slechts 8 km verwijderd 
van Dioumatèné, het eerste dorpje dat je tegenkomt op de enige piste vanuit Dioumatèné 
richting Kadiolo. En wat bleek, in Touban was er een totaal àndere sadogo; met bijvoorbeeld  
veel kortere, minder uitgebreide inwijdingsrituelen waarin bepaalde riten die  
in Dioumatèné cruciaal zijn niet bestaan! 
In de sadogo zelf bleken dus ook beduidende verschillen te zijn, die door de uitoefenaars  
als fundamenteel anders werden gepercipieerd. Eerst was ik zo verrast, dat ik meende het 
niet goed aan te pakken. Maar het verschil werd door verschillende informanten bevestigd. 
Ik was dus onbewust uitgegaan van een ‘grote eenheid en overeenkomst’ in de sadogo van 
heel de regio en had een zekere homogeniteit en eenvormigheid als evident aangenomen.


I.6: Napeya Koné voor haar sadogbaagi terwijl  
ze haar Filafani draagt. Dioumatèné, 1999. 
I.7: Nafogo Coulibaly tijdens een geomantische  
divinatiesessie bij Bema Ngolo Traoré en zijn 
leerling Moussa Koné. Ziangolodougou, 1998.
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Bijzondere samenwerkers en intersubjectiviteit
Er is geen succesformule voor een geslaagde emic-werkwijze, toch zijn enkele elementen 
fundamenteel. Er is geen uitwisseling zonder goede samenwerking en dialoog, dat is essen-
tieel. Als goede participant word je deel van bepaalde netwerken, waardoor mede bepaald 
wordt welke handelingen wel/niet gepast zijn, zowel voor jezelf als ten overstaan van 
anderen. Hier heb je bij aanvang geen zicht op, en bovendien wordt dit beïnvloed door veel 
onverwachte en niet te voorziene factoren. Factoren die meestal niet bepaald werden door 
mezelf als individuele persoon of onderzoeker (aanpak, werkwijze en scholing), maar door 
de sociale identiteit die de Senufo mij toekenden. Je wordt gecorrigeerd als je verkeerde 
interpretaties maakt en op het gepaste gedrag bij bepaalde omstandigheden gewezen. De 
correctie is dus ook een vorm van ondersteuning. En dit wordt voor een groot stuk bepaald 
door de manier waarop je receptie verloopt en welke posities, rollen en eventuele (voor)
rechten je toegekend worden. De perceptie die men over je heeft, speelt dus een grote rol 
zoals Sarah Pink overtuigend aantoonde (2007). Persoonlijke elementen en professionele 
elementen vermengen zich met elkaar, en zijn soms niet meer van elkaar te onderscheiden 
zoals Ruth Philips schreef over haar veldwerkervaringen (2001). Het is een transformerende 
ervaring, die je verandert. Niet enkel ten overstaan van je onderzoeksthema, maar ook ten 
overstaan van jezelf. 
Ik heb veel geluk gehad tijdens mijn veldwerk met enkele bijzondere mensen te kunnen 
samenwerken. In de eerste plaats bijzonder door hun geduld en openheid. Maar ook  
bijzonder door hun vermogen tot wederzijdse communicatie en begrip voor mijn soms 
ongetwijfeld vreemde of dwaze vragen. En vooral door hun fascinatie voor bepaalde 
aspecten van hun cultuur, en de gedrevenheid die ze aan de dag legden om die ook  
toegankelijk te maken voor een buitenstaander of onderzoeker - kunsthistoricus -  
antropoloog en zich samen met mij hierin te willen verdiepen. Om vragen en hypotheses  
uit te werken, ze aan de juiste mensen voor te leggen, en ze samen vervolgens bij te stellen, 
aan te vullen en waar nodig te corrigeren.
Nafogo Coulibaly [Afb. I.7] was een fantastische medewerker wat dit betreft, want zelf zeer 
leergierig en ‘creatief’ in zijn gedachten, zoekend naar verklaringen. Hij maakte een 
groot deel van mijn transcripties. Hij loodste me naar de juiste mensen, zodat als hij terug 
naar Bamako moest, ik verder kon bouwen op zijn introducties. Hij bracht me in contact 
met de vele ‘oude wijzen’ in zijn netwerken, en over de jaren heen bezochten we samen 
verschillende divinators en ateliers. Door zijn bedenkingen en suggesties was hij voor mij 
RQJHWZLMIHOGHHQRQVFKDWEDUHEURQYDQNHQQLVUHÁHFWLHHQZLMVKHLG'LWLVGHZDUHULMNGRP
van een veldwerkervaring, en dit kan je enkel bereiken door een groot wederzijds respect 
en vertrouwen. Wat Michael Jackson (1998) zo menselijk verwoordt als hij het heeft over 
intersubjectiviteit. 
Mijn laatste veldwerk in 2007 was heel kort, maar acht dagen. Toen had ik het geluk  
met Shiaka Couliblay [Afb. I.8] te kunnen samenwerken, een Senufo uit Dioumatèné die net 
afstudeerde in antropologie aan de Université de Bamako. Wat een treffer weer. Hij was  
niet alleen een zeer goede vertaler, we konden ook over veel zaken discussiëren op 
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I.8: Antropoloog Shiaka Coulibaly en de auteur. 
Dioumatèné, 2007.
verschillende niveaus. En weer kon ik 
gevevens verder uitdiepen en feedback 
vragen op mijn interpretaties. Mijn 
medewerkers hielpen me niet enkel met 
de inhoud van de gesprekken, maar vooral 
met het plaatsen en verduidelijken van 
wat er rond ons gebeurde. Ze hielpen 
me mijn vragen op een goede manier te 
formuleren, en onderscheid te maken 
tussen wat wel of niet kan gezegd worden, 
maar wel bedoeld wordt. Ze begeleiden me 
bij deze en nog zo veel andere aspecten 
van interculturele communicatie en 
andere codes van beleefdheid, directheid, 
het (on)zegbare, gender en respect. Naast 
de bezoeken aan schilders en divinators, 
bezochten we ook een groot aantal 
PHQVHQRPZLOOHYDQKXQVSHFLÀHNH
kennis of deskundigheid in domeinen die 
met mijn onderwerp te maken hebben: 
divinators van uiteenlopende aard, rituele 
specialisten, genezers, wevers of mensen 
die bekend stonden om hun grote kennis 
van locale tradities of geschiedenis. 
Ik heb lang gezocht naar een vrouwelijke 
medewerker, maar dat is nooit gelukt. Ik 
was immers vaak onderweg, en de meeste 
Senufo-families houden hun meisjes 
en vrouwen, zo lang ze niet getrouwd 
zijn, graag dicht bij huis. Ze verrichten 
overigens een groot deel van het werk op 
het woonerf.  Veel van mijn informanten 
waren wel vrouwen, zoals de sadobee van 
Dioumatène die geen actieve man meer 
in hun groepering hadden, omdat die 
omwille van hun bekering tot de islam 
niet meer wilden deelnemen aan de 
sadogo-activiteiten.
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Respectvol spreken – Vertalen als leerproces
Ook al doen we vanuit een emic-benadering nog zo ons best bepaalde termen en begrippen 
te vertalen, toch blijven we beperkt door de connotaties die onze vertalingen hebben 
in onze eigen taal. Vertalen is dus intens. Ondermeer omwille van de epistemologische 
aspecten van taal. En dan heb ik het nog niet gehad, over de wijze en context waarin er 
gesproken wordt. Tijdens mijn veldwerk heb ik veel tijd besteed aan het analyseren en 
begrijpen van Senufo-begrippen en concepten. Het samen vertalen met mijn medewerkers 
was – naast de ervaring van participeren en observeren - een belangrijk intercultureel  
leerproces. Op basis van de gesprekken ontstonden interpretaties, formuleerden we 
verbanden en kreeg het verhaal dat ik hier breng vaste vorm. Ik deed meer dan honderd 
diepte-interviews, en de transcripties en audio-opnames zijn een belangrijk element in  
mijn leerproces. 
De dag dat ik Kanidana werd
Ik heb me altijd bescheiden opgesteld en dit resulteerde vaak in openhartige ontmoetingen, 
ZDDUXLWEOHHNGDWPHQVHQÀHU]LMQRSEHSDDOGHDVSHFWHQYDQKXQFXOWXXUHQHUJUDDJRYHU
vertellen. Bovendien heeft iedereen ervaring met textiel en haar betekenis, er zijn weinig 
taboes en het is een toegankelijk gespreksonderwerp. 
Als het eerste meisje dat mijn moeder op de wereld zette, heet ik bij de Senufo sowieso altijd 
Nyele. Daarnaast krijgen mensen ook extra namen. Dit kan om veel verschillende redenen 
zijn. Nafogo heeft jarenlang onderzoek gedaan naar Senufo-namen, het is een bijzonder 
rijke materie vol verwijzingen en symboliek. Mijn eigen naam Anja, vaak uitgesproken  
als Aniya, is overigens een bestaande naam in Mali en betekent moeder bij de Songray, 
waar nogal wat meisjes en vrouwen de naam Aniya dragen. Veel mensen hebben naast hun 
Senufo-naam ook een islamitisch geïnspireerde naam, vaak van Arabische origine, waarmee 
ze willen aansluiten bij de namen die in Mali zeer courant voorkomen. N’do omschreef dit 
als een zeer zichtbaar voorbeeld van de verregaande ‘Bamanisering’. Verder vinden som-
mige ouders het belangrijk hun kind niet enkel een Senufo-naam te geven, omdat die gezien 
wordt als een ‘dorps’naam en willen ze hun kinderen deel laten zijn van de moderniteit van 
de urbanisering. Zo kiest men soms ook voor namen van Franse origine, katholieke namen, 
etc. Zo heet N’do ook Alain, de naam die hij kreeg toen hij christen werd.[Afb. I.9] 
Op het woonerf waar ik verbleef kreeg ik op zekere dag van N’do’s broer Moussa een extra 
Senufo-naam, nl. Kanidana, ‘Kandana’ uitgesproken, een naam waar ik heel blij mee was 
en ben. Hij betekent ‘vreugdebrenger’ of ‘goede-zaak’, ‘goede-persoon’ en zoals Moussa het 
verwoordde  ‘Je kwam en bracht vreugde’. En inderdaad, we hebben vaak plezier gemaakt, 
thee gedronken en gepraat tot diep in de nacht en uitbundig gelachen. Humor is voor mij 
altijd een belangrijk onderdeel geweest van een goede menselijke communicatie. Humor en 
snedigheid in de conversatie worden in Mali in het algemeen zeer geapprecieerd, ook bij de 
Senufo. Getuige daarvan zijn bijvoorbeeld de schertsrelaties die in alle geledingen van de 
samenleving zorgen voor een vlot contact en makkelijke aanspreekbaarheid van mensen: 
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tussen verschillende etnische groepen en 
families (het horen van een familienaam 
is voldoende om elkaar ijsbrekend uit 
te schelden) of kleine sociale entiteiten 
zoals grootouders en hun kleinkinderen. 
Ik moest er in het begin wat aan wennen, 
maar als je de codes begint te begrijpen 
is het een heel prettige manier om een 
gesprek aan te knopen, zelfs met volslagen 
RQEHNHQGHQHQÀMQHJHVSUHNNHQPHW
iemand te voeren. Niet dat ik in staat  
ben om zeer snedige Senufo-conversaties 
te houden, dat laat mijn nog steeds zeer 
beperkte kennis van het Senari niet toe. 
In de gesprekken met medewerkers 
ben ik doorgaans Frans blijven spreken, 
afgewisseld met Senari en natuurlijk ook 
een heleboel Bamana-uitdrukkingen die 
iedereen oppikt en gebruikt. Vaak is het  
de keuze van één juist woord of een  
korte zinsnede op het juiste moment,  
die iedereen doet bulderen van het lachen. 
Kortom, dit is ontwapenend en maakt  
het mogelijk aan gesprekken of situaties 
veel wendingen en dimensies te geven,  
en spontaan op situaties te reageren zelfs 
al beschik je slechts over een beperkte 
woordenschat. Schertsrelaties, vormen 
van humor en het spelen met taal hebben 
dus een sociale constitutieve component. 
9HHO6HQXIR]LMQVWHUNLQWDOLJHVWLMOÀJXUHQ
en metaforen, dat wordt erg geappre- 
cieerd en geldt als ‘sociale kwaliteit’.
I.9: N’do Cissé mijn leermeester Senari voor het  huis 
dat hij voor zijn vader bouwde op het woonerf 
waar ik verbleef. Dioumatèné, 2003. 
I.10: De familie Cissé, mijn gastgezin in Dioumatèné. 
Achteraan links mijn dochter die ik als zuigeling 
en peuter meenam tijdens mijn veldwerk in 2001 
en 2003. 
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Van ervaring naar schrijfstijl, belichaamde kennis
Laat me starten met dit citaat van Veronica Strang (2006, p. 983):
´7KURXJKWKLVFUHDWLYHUHLÀFDWLRQDQWKURSRORJ\SURYLGHVDQLQWHOOHFWXDOVSDFHIRU
observational detachment that allows people to deconstruct and critique their own 
beliefs and knowledge and place these alongside those of ethnographic comparators –  
as Geertz (1983, 16) put it, “seeing ourselves among others, as a local example of the 
forms human life has locally taken, a case among cases, a world among worlds.”   
6XFKFRQVFLRXVUHÁH[LYLW\QRWRQO\IUHHVVFKRODUVIURPWKHLURZQSUHFRQFHSWLRQV 
but also opens the door to the consideration and inculcation of other forms  
of understanding”. 
In het geval van Senufo-divinatie gaat dat voor mij niet alleen over een cognitieve of  
contextuele lezing van hoe divinatie werkt, maar ook over een sensoriële benadering  
van hoe ze werkt en ervaren wordt. En daar sta je als veldwerker midden in. Door de  
lange periode van de afwerking van mijn onderzoek heb ik het voordeel ook retrospectief 
naar mijn aanpak en werkwijze te kunnen kijken. Als ik mijn veldwerk analyseer, moet 
LNWRHJHYHQGDWLN²RQGDQNVPLMQDIÀQLWHLWPHWDEVWUDFWHNHQQLVHQKHWYHUODQJHQPLMQ
grenzen daarin te verleggen – nieuwe kennis vooral interioriseer vanuit een ‘beleefd’  
standpunt. Voor mij heeft quasi elke vorm van kennisoverdracht een belichaamde of  
affectieve component, ook al is dat niet altijd manifest zichtbaar op het eerste gezicht.  
Het leren van nieuwe inhouden in een andere cultuur wordt altijd bepaald vanuit een 
menselijke interactie, waar je dus maar gedeeltelijk invloed op hebt.  Alleen al door dit 
aspect werk je in een belichaamde wereld, want je kan niets opbouwen zonder diepgaande 
of goede menselijke relaties. Je gaat langdurige relaties aan met bepaalde mensen, en die 
zijn je toegangspoort. De kwaliteit van deze relaties heeft een zeer grote invloed op je data, 
en toch wil je mensen niet instrumentaliseren of herleiden tot ‘objecten’ van jouw studie.
Maar hoe benader en (re)presenteer je de multi-sensoriële dimensie van je onderzoek?  
De realiteit is multi-sensorieel dus zouden onze studies dat ook moeten zijn? Dat is 
natuurlijk veel eenvoudiger gezegd dan gedaan. En ook al kennen we de beperkingen van 
taal, toch is antropologie lang een ‘tekstuele’ bezigheid geweest. Ook de problematiek van 
de zintuigen en haar hiërarchieën kan ons aanzetten tot andere vormen van onderzoek 
HQUHÁHFWLH(HQEHODQJULMNXLWJDQVSXQWLQHONGLYLQDWLHRQGHU]RHNLVLPPHUVGDWKHW
GLYLQDWRULVFKHSURFHVSHUGHÀQLWLHHHQPXOWLVHQVRULsOHHUYDULQJLVZDDULQKHWDXGLWLHYH
visuele, tactiele en olfactische samen-werken. Tastzin is belangrijk bij de daad van het 
consulteren op zich, want de sado en haar consultant hebben een voortdurende fysiek 
contact gedurende quasi heel de sessie. Het contact is nodig omdat via de in elkaar gelegde 
handen de antwoorden van de hulpgeesten zichtbaar worden. De handen brengen de 
gezochte informatie tot bij de consultant, via hun lichamen. Het belang van de handen 
zit dan ook vervat in de naam die sadogo divinatie krijgt, ‘je gaat het vragen door je hand 
te leggen’. Maar daarover later meer. Het lichaam is de materiële poort waarlangs de 
boodschappen van de geesten tot bij de sado en haar consultant komen.  
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De actie en de sensorialiteit van het ‘handen leggen’ is noodzakelijk, onmisbaar en cruciaal.  
Fysiek contact en tactiliteit zijn een cruciaal gegeven in sadogo-divinatie. We kennen de 
wrijforakels van verschillende centraal-Afrikaanse volken, waar de divinator en de cliënt 
met elkaar in contact staan via een object, dat ze gezamenlijk verschuiven of ergens over 
wrijven, zoals bij de Luba bijvoorbeeld. De sado is in zekere zin zèlf een ‘wrijvend’ object. 
In plaats van samen een object vast te nemen, en via een tussenmiddel met de cliënt 
verbonden te zijn, wrijft de sado met de hand van de cliënt in haar hand langs haar been,  
of ze slaat erop. Er is dus altijd een vorm van fysiek contact. 
De objecten van de sado gaan altijd door verschillende handen; er zijn verschillende 
mensen bij betrokken. Net zoals dat ook het geval is bij Filafani textiel. De visuele en tactiele 
aspecten van de consultatieruimte komen aan bod. Het auditieve is eveneens onmisbaar, 
want een consultatie start met de ‘sado-ratel’ die de geesten moet verwittigen. Ook de taal 
die de sado  hanteert, heeft naast haar auditieve werking een sensoriële impact omdat ze 
zo beeldrijk en suggestief is. Het olfactieve is ook belangrijk, soms ruik je de restanten van 
offers die de sado in haar ruimte bracht. In consultaties speelt reukzin niet zo’n grote rol, 
maar in de cultus van de sado zijn geur en smaak wel belangrijk. Er staat altijd fris water 
tijdens de consultaties en de sado gebruikt soms een (enigszins bitter) kruidenmengsel 
om ‘klaar en helder’ te spreken, naast verschillende andere ‘medicijnen’ waarvan soms 
restanten in de ruimte aanwezig zijn. 
Mijn uitgangspunt is dat al deze sensoriële elementen samenwerken en dat we ze  
gezamenlijk ervaren tijdens een consultatie: in een ‘geïntegreerde synergie’. En dat dit 
in onze studies dus ook tot zijn recht zou moeten komen. Vanuit onze westerse traditie 
hebben we echter, zoals ik eerder aanhaalde, een behoorlijk problematisch omgang met 
bepaalde zintuigen en neigen we (vaak ook onbewust) naar een zekere hiërarchie binnen  
de perceptie en waardering van de zintuigen. Hoewel de antropologie intussen het belang 
van onze verschillende zintuigen erkent, toch ervaar ik in veel werken nog vaak een zeer 
grote paradox. Processen en ervaringen waarin embodiment een zeer belangrijke rol 
spelen, worden vaak toch weer volledig gerationaliseerd in het beschrijven ervan. Is er dan 
geen betere, accuratere manier om dit te doen? Moet die sensorieel zijn, of is voor sommige 
mensen de suggestie van de sensorialiteit voldoende, etc? 
De consequenties van deze bewustwording dringen niet altijd voldoende door tot onze 
onderzoekspraktijken. Zonder in stereotypen of te sterke veralgemeningen te willen  
vervallen, kunnen we in de praktijk van veldwerk bovendien niet om de culturele  
verschillen heen. We (de meeste westerlingen alleszins) vertrouwen bijvoorbeeld heel sterk 
op het zicht, en zijn weinig onderlegd in het onderscheiden van de vele auditieve nuances 
waarmee in toontalen vlotjes gespeeld wordt. Dat was dan ook een van mijn grootste  
moeilijkheden bij het leren van het Senari. Bepaalde nuances hoorde ik aanvankelijk 
gewoon niet. Het vergt jaren oefening of een uitzonderlijk - auditief en/of muzikaal? - 
talent om er helemaal mee vertrouwd te raken. Zo is er bijvoorbeeld een overeenkomst 
tussen de tonen van het Senari en de pentatonische toonladder van de Senufo-balafoon, die 
QHWDOVYHUEDOHWDDORRNNDQ¶VSUHNHQ·,NPHHQGHDOWLMGGDWGLWHHUGHUÀJXXUOLMNEHGRHOGZDV
maar je mag dit vrij letterlijk nemen want een balafoonspeler kan behoorlijk gedetailleerde 
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boodschappen vertellen, die verder gaan dan het combineren van conventionele muzikale 
frases of gestandaardiseerde codes. Het gaat dus niet enkel over horen en herkennen, maar 
tevens over het begrijpen en interpreteren van niet-verbale communicatie. Voor de meeste 
westerlingen is dit een ongekend systeem dat we zelfs moeilijk kunnen ‘verstaan’, want 
‘duidelijk spreken is talig’. In vergelijking met toontaalsprekers zijn we (de meeste wester-
lingen althans) auditief minder onderlegd; we herkennen minder nuances en zijn minder 
vertrouwd met complexe klankcombinaties. Ook over fysiek contact en tastzin krijgen wij 
in onze opvoeding andere codes mee. In de context van een Afrikaans dorp gaat er geen 
dag voorbij dat je niet wordt aangeraakt, en dit alleszins zonder seksuele of intimiderende 
bedoelingen. Aanrakingen zijn deel van een sociale dynamiek.  Wat is de gepaste afstand 
in welk soort interactie? Sommige mensen ervaren - of verlangen - fysieke afstandelijk-
heid van een dokter als een teken van professionalisme en hebben liever geen ‘onnodige’ 
aanrakingen. Een divinatiesessie bij een sado kan daarentegen niet doorgaan zonder fysieke 
aanraking. De divinator en de consultant moeten hun handen in elkaar leggen, of de  
vragensessie kan zelfs  niet starten.
Ondertussen zijn we als etnografen gelukkig steeds meer bewust van onze achtergrond 
en mogelijke assumpties of tekortkomingen, allemaal zeer constructief dus. Wat in deze 
discussie echter volgens mij nog veel te weinig aan bod komt, is de impact van persoonlijke 
aspecten. In elke cultuur - zowel bij ons als bij Senufo - zijn er mensen die sterker visueel  
of eerder auditief zijn aangelegd. Dit is een heel interessant maar complex onderzoeks- 
terrein, waarin persoonlijkheidskenmerken, biologische én culturele aspecten samen 
moeten bekeken worden.

81
Visuele en auditieve media in mijn onderzoek 
'HPDWHULDOLWHLWHQPHGLXPVSHFLÀHNHHLJHQVFKDSSHQYDQGHPLGGHOHQGLHZHLQRQV
onderzoek gebruiken, bepalen mee de inhoud van onze resultaten. Visuele en auditieve 
documenten en middelen vervulden een belangrijke rol in mijn onderzoek.
Ik behoor tot de eerste generatie onderzoekers voor wie het gebruik van digitale video 
(mini DV) zeer toegankelijk werd. Het was voor mij vanzelfsprekend om met video aan 
de slag te gaan, omdat het zoveel mogelijkheden tot documentatie en verdieping bood. 
Bovendien was ik zelf ook beeldend actief in de jaren voordien en de fascinatie voor het 
beeld, zowel in haar maakproces als in haar werking, is een constante factor in mijn 
levensweg. Ik ben vervolgens op een zeer intuïtieve manier aan de slag gegaan met het 
inzetten en maken van beeldend materiaal in mijn onderzoek. Het was een verhaal van 
trial en error. Zoals Pink (2007) schrijft is er geen ’voorgeschreven en juiste methode’ of 
JHJDUDQGHHUGHVXFFHVIRUPXOHYRRUYLVXHOHHWQRJUDÀHHQPRHWMHLQHONRQGHU]RHNVSURMHFW
zoeken naar de juiste vorm of benadering. Je ontwikkelt je methodiek dus al doende, aan- 
gepast aan de context en de mogelijkheden (zowel menselijk als technisch).
Uiteindelijk hebben mijn beeldopnames dan ook veel meer dan een ‘ondersteunende of 
illustrerende’ rol gespeeld. Ze werden essentiële elementen van communicatie en uitwis-
VHOLQJYDQXLWKXQHLJHQVSHFLÀFLWHLWDQGHUVGDQPHWWDDORIJHVFKUHYHQWHNVW%RYHQGLHQ
slagen ze erin fysiek verwijderde werelden met elkaar te verbinden. Ik toonde foto’s van 
collectiestukken in Europa aan Senufo-informanten die ze becommentarieerden. Op basis 
hiervan werd ik verder gestuurd naar nieuwe informanten, die ik louter op basis van 
beschrijvingen of schetsen nooit had leren kennen. Of ik werd verwezen naar ateliers  
RIVSHFLÀHNHORFDWLHVRSEDVLVYDQPDWHULsOHHLJHQVFKDSSHQGLHKHWEHHOGRQWKXOGH
Vervolgens werd ik heel vaak gevraagd mensen en hun families te fotograferen. Voor de 
YHUVSUHLGLQJYDQGHGLJLWDOHIRWRJUDÀHKHELNKRQGHUGHQIRWR·VJHPDDNWDIJHGUXNWHQELM
een volgende veldwerkperiode terug meegenomen. Het terugbrengen van de foto’s als een 
vorm van respect, waardering en bedanking van mijn informanten, werd een constructief 
onderdeel in mijn veldwerk. Dit zorgde er meteen ook voor dat relaties geconsolideerd 
werden en op langere termijn gecontinueerd werden. Als de afstanden en de tijd het echt 
niet toelieten mensen zelf op te zoeken, gaf ik de foto’s met iemand mee, ook dat conso-
lideert relaties en netwerken. En natuurlijk werkt de beweging ook andersom, door mijn 
beelden krijgen mensen hier een inkijk in de Senufo-wereld. In mijn gebruik van beide 
beeldmedia - foto en video - manifesteren zich ongetwijfeld aspecten van performatieve 
HWQRJUDÀH)DELDQDOKDGLNGDDURYHURSGDWPRPHQWJHHQWKHRUHWLVFKHDFKWHUJURQGRI
vorming en werkte ik vooral vanuit mijn intuïtie en aanvoelen. Aan deze aspecten zou ik  
bij een volgende onderzoek veel meer aandacht besteden. 
De keuze van de media waarin we onze resultaten en kennis presenteren bepaalt ook 
mee de aard van die kennis. Omdat de kennis waarover dit proefschrift handelt van 
multi-sensoriële aard is, wil ik ook de vraag naar haar gepaste representatie stellen. Hoe 
NXQQHQZHGHLQKRXGHQVSHFLÀFLWHLWYDQNHQQLVHQLQIRUPDWLHRSHHQVWHUNHPDQLHUODWHQ
spreken, inwerken, overkomen en op een sensorieel meer gelaagde manier tot de lezer, 
luisteraar, of andere bestemmeling laten komen. Er zijn veel experimentele vormen van 
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kennis-delen mogelijk, maar we gaan er 
nog te weinig mee aan de slag vanuit de 
academische wereld. Ik denk dat we al 
een heel eind kunnen geraken, door de 
mediale keuzes van onze representaties 
beter te onderzoeken. Een intrigerend 
voorbeeld daarvan is de presentatie van 
een sadogo-consultatie in het Musée Quai 
Branley in Parijs. Het is een multime-
dia-presentatie in een afgesloten ruimte, 
die naar een consultatieruimte kan 
verwijzen, en waarin met foto’s en een 
geluidsmontage een consultatie gesug- 
gereerd wordt. Toen ik er een eerste keer 
binnen ging, vond ik het een vreemde 
aanpak en ervaring. Ook al heeft het 
oproepen van ervaringen, die ervaringen 
in een andere culturele context moeten 
suggereren, enkele problematische 
aspecten, toch is het een interessante 
zoektocht naar het multi-sensorieel  
delen van kennis.
I.11: Het gezamenlijk bekijken van videobeelden 
zorgde vaak voor veel hilariteit. Het werken met 
video biedt diverse mogelijkheden tot interactie 
HQYHUGLHSLQJYDQHWQRJUDÀVFKRQGHU]RHN
Omgeving Bougoula in Burkina Faso, 1999.
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1 Collectie van het Koninklijk Museum voor 
Midden-Afrika (inventarisnummer 65.23.9), getoond 
tijdens de expo ‘Het object als bemiddelaar in het 
(WQRJUDÀVFK0XVHXP$QWZHUSHQ*HSXEOLFHHUG 
in Veirman 1996, p. 154.
2 Ik contacteerde ondermeer de volgende musea: 
Het Britisch Museum (London), het Horniman Museum 
(London), het Peabody Museum (Harvard), de musea voor 
Völkerkunde van Hamburg, München en Berlijn, het 
Lindenmuseum in Stuttgart, het Textielmuseum in Krefeld, 
het voormalig Rietberg Museum in Genève (met dank aan 
Lorenz Homberger), het Museum der Kulturen in Basel 
(met dank aan Bernhard Gardi), het Musée Dapper (Parijs), 
het voormalige MAAO en Musée de l’Homme (Parijs),  
het Musée de l’ Impression sur étoffes te Mulhouse,  
het Musée Africain in Lyon (met dank aan Pierre Boutin). 
In Nederland: het Leidse Museum voor Volkerkunde (met 
dank aan Rogier Bedaux), het voormalige Wereldmuseum 
in Rotterdam (met dank aan Erma Beumers),  
het Tropenmuseum in Amsterdam (met dank aan Paul 
Faber) en het Afrika Museum van Cadier en Keer en dat 
van Berg en Dal.  
Ik voerde onderzoek uit in: het Musée de L’homme, de 
collecties van het Iwalewa-Haus in Bayreuth (met dank 
aan Till Förster en Sigrid Horsch-Albert), het Museum 
für Volkerkunde in Berlijn, het Weense Museum für 
Volkerkunde (met dank aan Barbara Plankensteiner),  
het KMMA te Tervuren (met dank aan al de medewerkers), 
KHW(WQRJUDÀVFK0XVHXPLQ$QWZHUSHQPHWGDQNDDQ 
wijlen Adriaan Claerhout en Els de Palmenaere). Eveneens 
in het Afrika Museum van Berg en Dal (met dank aan 
Inneke Eisenburger en haar medewerkers), waar Lucas  
de hele textielcollectie voor me fotografeerde. De textilia 
bleken echter hoofdzakelijk afkomstig te zijn uit het  
centrale en zuidelijke Senufo-gebied. 
3 Dat was ook de reden waarom Frans Maria 
Olbrechts in 1933 het Senufo-gebied uitkoos als 
onderzoeksgebied voor Albert Maesen tijdens de 
Ivoorkustexpeditie (1938-’39). Hij zag het Senufo-gebied 
als een overgangszone tussen de ‘weelderige en natura-
listische’ stijlen van de houtsculptuur van de woudcultu-
ren en de ‘abstracte en meer gestileerde’ savannestijlen 
(Veirman 2001a en 2001b).

FILAFANI EN DIVINATIE
TEXTIEL DAT VERBINDT,  
HERSTELT EN GENEEST
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In dit deel analyseer ik de divinatorische praktijk van de sadogo en de rol die textiele 
objecten daarin spelen. Het eerste hoofdstuk situeert de belangrijkste geestelijke  
entiteiten en schetst hoe de mediatie met de geestenwereld zich voltrekt. Geluk en 
gezondheid worden sterk bepaald door de omgang met een brede waaier aan geestwezens. 
Religie en welzijn hebben te maken met geven en ontvangen, en met iemands plaats in het 
krachtenveld van geestelijke entiteiten. Negotiatie speelt hierin een fundamentele rol en 
verloopt via verschillende culten waarin materiële objecten vaak een onmisbare rol spelen. 
Een cultus is niet enkel een vorm van mediatie tussen de mens en de geestelijke krachten 
in zijn omgeving, maar tevens een engagement. Een engagement dat men aangaat met 
zijn leefwereld, onder meer door het aangaan van relaties en pacten met de geestelijke 
entiteiten die haar bevolken. 
De sadogo is precies zo’n relatie en engagement, tussen de sado en haar hulpgeesten,  
en tijdens consultaties ook met haar consultanten. De cultus van de sadobee onderscheidt 
zich niet wezenlijk van de aard van andere culten maar is geïntegreerd in de ruimere  
religieuze praxis, en mede dat maakt haar krachtig en betekenisvol. Vanuit een holistische 
visie op de religieuze praxis van de Senufo onderzoek ik hoe de sadogo als relatie ontstaat  
en hoe ze beleefd wordt, tevens hoe ze vorm krijgt en hoe objecten gebruikt worden om 
deze relatie te mediëren - om ze tastbaar en zichtbaar te maken. De objecten visualiseren  
en materialiseren belangrijke immateriële concepten en worden sensoriële componenten 
van de menselijke ervaring en zingeving. Objecten hebben een bepaalde vorm en zijn 
JHPDDNWXLWVSHFLÀHNHPDWHULDOHQRPVSHFLÀHNHUHGHQHQ:DDURPJHEUXLNWPHQSUHFLHV 
dat materiaal? Waar verwijst het naar, en kan een ander materiaal dat ook, of niet? Waarom 
is aarde zo belangrijk, en welke aarde? Waarom hebben objecten de vorm die ze hebben,  
en hoe verhoudt de vorm zich tot de betekenis, de functie en het gebruik van het object?  
En waarom kiest men soms voor bepaalde makers; waarom meent men dat enkel de 
objecten die zij weven en beschilderen ook daadwerkelijk ‘werken’? 
Een divinator kan zowel een Filafani of een fèrègèfani voorschrijven; in het laatste geval 
maakt het niet uit wie de stof schildert, maar wel dat het met modder (aarde) gebeurt.  
In het ene geval gaat het over een voorgeschreven materiaal, in het andere over een  
voorgeschreven maker. Ik heb vastgesteld dat de materialen, makers en sociale  
89
processen tussen de voorschrijvers, maker en dragers van deze textilia belangrijker zijn dan 
de motieven die erop aangebracht worden. De motieven van een Filafani zijn doorgaans zeer 
beperkt; enkel de zigzaglijn of blokjesband die de slang fyew voorstelt is een referentieel 
element en verwijst naar de boa of python. Welke relatie heeft de drager met deze slang,  
en waarom wordt ze voorgesteld door middel van blokjes en strepen? Fyew wordt gecom- 
bineerd met eenvoudige horizontale lijnen, die de stofnaden van het bandweefsel volgen, 
en verticale lijnen die de uiteinden (boorden) van het weefsel volgen. 
Van andere motieven, zoals de gestempelde motieven op fèrègèburogi die door verschillende 
cultushouders gedragen worden, weten de dragers vaak niet waar ze naar verwijzen of wat 
ze betekenen. Ze vonden dit irrelevant en keken me dikwijls zeer vreemd aan als ik er naar 
vroeg (of er via andere benaderingen er op terugkwam). Veel dragers weten overigens niets 
te vertellen over de praktijk van de Peul en geven het kledingstuk dat moet beschilderd 
worden via een intermediair aan een Peul-familie, via de wekelijkse markt bijvoorbeeld.  
Ze zeggen enkel of fyew er wel of niet op moet komen, en geven verder geen enkele indicatie 
over het schilderwerk en de motieven. De meeste dragers benadrukken wel dat het dragen 
van deze stoffen noodzakelijk is voor hun welzijn. Wat is er dan zo belangrijk aan deze met 
aarde beschilderde stoffen? 
Vanuit vormelijk standpunt hebben veel door de Peul beschilderde kledingstukken een 
XLWJHVSURNHQYLVXHOHHQJUDÀVFKHNZDOLWHLW²HQQLHWDOOHHQYRRURQV'DWKHHIWWHPDNHQ
met de kunde en ervaring van deze schilders, die vanuit hun semi-nomadische levensstijl 
en geschiedenis bijzonder vertrouwd zijn met planten en verfstoffen uit de natuur en reeds 
generaties lang textiel beschilderen. Zowel bij de schilders als bij de dragers ontmoette ik 
mensen die de vormgeving van hun beschilderde kledij ‘mooi’ (nyo) vonden én mensen die 
onverschillig waren voor de vormelijke eigenschappen ervan. Sommige schilders hechten 
belang aan vormelijke criteria of kwaliteiten zoals rechte lijnen, een vaste hand, geen 
vlekken, een goede vlakvulling (‘zo vol mogelijk’) en een evenwichtig verdeelde compositie 
om een mooie pagne te maken. Maar niet iedereen vindt dat belangrijk. Andere dragers en 
schilders zegden me ‘ik doe gewoon wat ik altijd gezien heb’ of ‘het maakt niet uit hoe een 
pagne er uit ziet, het belangrijkste is wie hem maakt en dat je hem draagt’. 
Hoe kan je zo’n textilia bestuderen en waarop is hun kracht en werking gebaseerd? Vanuit 
een praxiologische invalshoek had ik zowel aandacht voor de gebruikers, voorschrijvers 
en makers, en heb ik hun verschillende visies en standpunten onderzocht en bij elkaar 
gebracht. Mijn studie wijst uit dat de appreciatie en de betekenis van Filafani in Folona een 
combinatie is van religieuze, cultische, economische en artistieke componenten. Om de 
vormgeving en werking van deze textilia te begrijpen, moeten we onderzoek doen naar
1. De eigenschappen van Filafani als textiel object (o.a. materie, motieven…).
2. De geestelijke krachten waarnaar Filafani-textiel verwijst.
3. De sociale en artistieke interacties rond Filafani-textiel.
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Deze drie componenten bestaan niet los 
van elkaar, ik bewandel ze als invals-
hoeken en benaderingswijzen, en breng 
ze vervolgens weer bij elkaar. Ik verbind 
ze zoals ze in hun levenswereld met 
elkaar verbonden zijn, en een gelaagd 
en veelzijdig sociaal en artistiek weefsel 
vormen. En dit zowel voor wat betreft 
hun vervaardiging, gebruik en betekenis. 
Kledij is een belangrijk medium in het 
begeleiden van transitorische processen 
in het leven, zoals ook de divinatorische 
ervaring er een is. Om het textiel dat 
de sadobee dragen en voorschrijven te 
begrijpen, vertrek ik vanuit wat textiel 
betekent in de leefwereld van de Senufo. 
Eerst geef ik een korte introductie over  
de dagelijkse kledij en vervolgens schets  
ik een beeld van de geestelijke krachten 
van het Senufo-wereldbeeld, het belang 
van sociale relaties in mediatie en hoe 
culten en objecten daarin functioneren.
II.1: Filafani pagne van sado Zanhatsjo Ouattara, 
Dioumatèné, 1999. 
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Textiel in de Senufo leefwereld
Waar kopen mensen hun kledij? Op de markt en van ambulante verkopers die stoffen 
en trendy objecten bij mensen thuis gaan aanbieden. In Mali is er een ruim aanbod aan 
industrieel vervaardigde stoffen, die men tubabufani noemt, of ‘blanke-stof’, want ze werd 
geïntroduceerd door blanken. Tot op het eind van de twintigste eeuw kwam de beste kwali-
teit uit Europa, zoals de ‘Imi wax’ of machinaal bedrukte batik-imitaties, die bijvoorbeeld in 
het Nederlandse Vlisco gemaakt worden. Zij beheersten de markt, samen met enkele Britse 
bedrijven, en Afrikaanse fabrieken in Ivoorkust, Senegal en Nigeria. Nu is die overspoeld 
met goedkope stoffen uit Azië, die wel het voordeel hebben dat ze door iedereen kunnen 
gekocht worden. De betere kwaliteiten van de zeer gewaardeerde ‘basin’-stoffen (damast 
met glanzende motieven) is nog steeds van Europese oorsprong. Het spreekt voor zich dat 
deze stof duur is, zeker door Afrikaanse normen. Damast wordt vooral gebruikt voor ‘grand 
boubous’, de grootste variant van de boubou waarop vaak machinaal geborduurde motieven 
gedecoreerd worden. 
Een opmerkelijke trend is dat Aziatische producenten sinds enkele jaren ook synthetische 
stoffen leveren met daarop de prints die traditioneel op katoen gedrukt waren en dat ze die 
aanbieden op rollen aan de lopende meter. De breedte varieert tussen 110 cm en 120 cm, 
waarmee ze aansluiten bij de standaardafmetingen van de wereldeconomie. Daarvoor kocht 
men de stoffen per pagne. De stof werd afgesneden op de breedte van 1 wikkelrok, wat 
meestal overeenkomt met een breedte van 180/190 cm. Men koopt twee of drie lappen  
tegelijkertijd in functie van hetgeen men wil maken. Veel van deze stoffen hebben een 
naam of omschrijving waarmee ze worden aangeduid, bijvoorbeeld ‘cellulaire’ of mobiele 
telefoon voor de stof met mobiele telefoons als bedrukking. 
De keuze aan stoffen is het grootst in de steden, maar ook op de lokale markten van  
de rurale gebieden, zoals in Kadiolo, is er een behoorlijke keuze aan industriële stoffen. 
De stoffen worden in verstedelijkte centra zoals Bamako of Sikasso aangekocht of komen 
van Ivoorkust. Een belangrijke schakel in de verspreiding van industriële stoffen in rurale 
JHELHGHQLVGHYHUNRRSGRRUDPEXODQWHYHUNRSHUV,Q)RORQD]LHMH]HYDDNSHUÀHWVYDQ
erf tot erf gaan om de verschillende kwaliteiten aan stoffen aan de man te brengen. Op die 
manier bereiken de nieuwigheden en de mode van de stad na enige tijd ook de dorpen. 
Het aandoen of omknopen en uitdoen of losmaken van een pagne wordt gezien als een 
uitgesproken vrouwelijke daad, en verwijst naar het openen en afsluiten van de intieme 
lichaamssfeer. De daad wordt dan ook vaak geassocieerd met verleiding enerzijds en  
vrouwelijke karakteristieken als vruchtbaarheid en moederschap anderzijds. Jonge  
kinderen lopen lang in een slip zonder pagne op het erf. Als ze opgroeien tot meisjes  
krijgen ze een pagne. Pagnes zijn multifunctioneel en kunnen ook gebruikt worden als 
draagdoek, als laken of omslagdoek tegen stof of koude. Industriële en geweven pagnes 
worden ook vaak als geschenk gegeven. Pagnes voor een geestwezen zijn persoonlijk.
Een foulard of hoofddoek dragen is eveneens een vorm van vrouwelijkheid én van ‘gekleed’ 
zijn. Hoofddoeken wijzen niet op islamisering en worden door alle vrouwen graag gedragen, 
zowel om buitenshuis in de zon te lopen als om naar een feest te gaan. Hoofddeksels zijn 
belangrijk in het communiceren van sociale identiteit. De hiërarchie van de jagersbond is 
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leesbaar aan de hand van hun hoofddeksels. Rituele specialisten dragen hoofddeksels  
die wijzen op hun ambt, zoals het rode hoofddeksel van de ‘meester van de aarde’ [Afb. II.11].  
De sado-vrouwen dragen een witte hoofdband op hun ‘marktdag’ (zie verder) met daarbij 
soms een Filafani RIHHQDQGHUHVDFULÀFLsOHSDJQH9URHJHUEHVWRQGGHGDJHOLMNVHNOHGLM
van de Senufo uit witte kleren, die uit witte bandweefsels waren samengesteld. Bovendien 
waren stoffen schaars. Verschillende informanten vertelden dat in het begin van de  
twintigste eeuw er maar één hemd was in een familie, en dat het afwisselend gedragen  
werd door wie het nodig had: bijvoorbeeld als men iemand met een boodschap naar  
HHQDQGHUGRUSVWXXUGH-HNRQLHPDQGVHWQLVFKHLGHQWLWHLWYDDNDÁHLGHQXLW]LMQNOHGLM 
Terwijl de Senufo zoals gezegd witte kledij droegen, was de kledij van de Peul gekleurd  
en beschilderd met plantensappen en modder. Ze varieerden in kleuren van lichtgeel,  
over oker, bruin en grijs tot zwart. Kledij was een visuele code die je toeliet onmiddellijk 
iemands etnische herkomst te onderscheiden. 
Om de evolutie van kledij te kunnen situeren ondernam ik verschillende interviews, 
ZDDURQGHUppQPHW:DDMRZHOH.RQpLQ/RÀQp2SKHWRJHQEOLNYDQKHWLQWHUYLHZ]HLPHQ
dat hij 100 jaar was. Hij had alleszins ‘de val van Sikasso’ (1989) meegemaakt en de komst 
van de Franse kolonisator met hun verplichte taksen en arbeid. Zoals de meeste Senufo die 
niet naar school geweest waren, had hij geen precies idee van zijn leeftijd en vond hij dat 
onbelangrijk. Tijdens ons gesprek vertelde hij over de manier waarop kledinggebruiken 
veranderd waren in de afgelopen decennia, en kwam hij tot deze bevinding: “Filafani was 
voor de Peul wat het uniform nu is voor mensen uit de steden”. Het ‘uniform’ is een gebruik 
waarbij mensen die tot eenzelfde groep behoren (een familie of een vereniging) voor een 
VSHFLÀHNHJHOHJHQKHLGHHQEHSDDOGHVWRIXLWNLH]HQ[Afb. II.2] En dat iedereen zich een kleding-
stuk laat maken uit dezelfde stof. Het uniform is een uitdrukking van samenhorigheid, 
solidariteit en het plezier zich als groep visueel te onderscheiden. Het wordt gedragen 
bij sociale evenementen zoals bij begrafenisrituelen. Ook bij politieke meetings maakt 
men vaak gebruik van eenzelfde stof, met bijvoorbeeld een politieke slogan. Met modder 
beschilderde kledij was dus een uitgesproken identiteitskenmerk van de Peul. Nu zijn de 
Peul-vrouwen niet meer herkenbaar aan hun modderkledij, maar aan de kleurrijke stoffen 
in moderne industriële stoffen.[Afb. II.3]
De overname van de met modder beschilderde stoffen van de Peul door de Senufo vond 
geleidelijk plaats, vermoedelijk in de loop van de twintigste eeuw toen de Filawo of zwarte 
Peul zich onder de Senufo kwamen vestigen. Via huwelijken, divinatorische trajecten en 
andere uitwisselingen. Het schenken van textiel is een gewaardeerd gebaar. Op één van 
onze bezoeken aan de Peul-schilder Bèjugu Sidibé vonden we hem aan het werk boven een 
jagerspak, dat hij als geschenk voor een Senufo-vriend aan’t schilderen was. Jagershemden 
hebben ongetwijfeld een belangrijke rol gespeeld in de opname van Filafani door de Senufo.
[Zie deel 3] Het was tijdens mijn onderzoek zeer moeilijk om precieze informatie te verkrijgen 
over gebeurtenissen uit het verleden. De Senufo hechten weinig belang aan differentiatie  
in de historische tijd. Ze spreken van kalèèlè en dat betekent ‘oude dingen,’ dat kan zowel 
gaan over tien jaar geleden als over vijftig jaar geleden. Wat overgeleverd is door de voor-
ouders noemt men korogo of erfenis, en ook hierbij hecht men weinig belang aan het tijdstip 
waarop dit is gebeurd. 

II.2: 6DÀDWRX%HQJDOLPHWHHQYULHQGLQLQ¶XQLIRUP·
Kadiolo 1999. 
II.3: Jonge Peul-meisjes in Dioumatèné. Antou Sangaré 
en haar zussen, 1999.
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Verschillende informanten wezen op het kostelijke aspect van het weven en schilderen 
van kledij en sommige van de sadobee hadden zelfs moeite om een pagne te kopen. Dat is 
het gevolg van de precaire economische situatie van de sadobee, die in sommige gevallen 
niet op het land mogen werken (zie verder). Ik heb geen onderzoek gedaan naar de wevers. 
Voor het werk en de historische verspreiding van de wevers verwijs ik naar het werk van 
Menzel (1972-1974), Picton (1979), Gilfoy (1987), Schaedler (1987) Bauer (2001, 2005), Gardi 
(2003, 2009), Kriger (2006), en Delafosse (1908, p. 15-17) voor wat betreft oude bronnen. Het 
beschilderd textiel kreeg minder aandacht, zeker dat van Folona, en mede daarom heb ik 
me gefocust op moddertextiel. Ik zal tevens aandacht hebben voor ‘textiele’ handelingen 
om de hele context van het moddertextiel beter in kaart te brengen. De vraag die ik hierbij 
stel is hoe textiele objecten mediëren, hoe ze ingezet worden in de cultische praktijken van 
de Senufo in het algemeen en de consultatieve praxis van de sadogo in het bijzonder. 
Zo stelde ik vast dat het merendeel van het onderzoek over weven focust op het werk 
van de Dioula, de grootste groep onder de wevers met ongetwijfeld de meest uitgebreide 
en prestigieuze productie. Het zou nochtans zeer interessant zijn de activiteiten van de 
kleinere handwerkgroepen te bekijken, die zich occasioneel met weven bezig houden 
en hoe zij zich verhouden ten overstaan van hun cliënteel. Er zijn veel Dioula-wevers in 
zuidelijk Mali; zélfs in Dioumatèné is er een grote groep die naast de door hun gebouwde 
moskee op hun weefstoelen zit te werken. Toch kopen de Senufo hun rituele weefsel niet 
bij hen - maar bij enkele kleine handwerkgroepen. De drie weversgroepen waar de Senufo 
hun rituele weefsels bij bestellen zijn de Sudun(bee), houtbewerkers die occasioneel ook 
weven, de Tagbèw (Senari) die ook Tagwa genoemd worden, en de Kpènbee (Senari) die 
zichzelf Gouins noemen en als ‘grote en vakkundige wevers’ bekend staan. De aankoop van 
een ritueel weefsel is immers geen louter economische of praktische aangelegenheid, maar 
is gebaseerd op menselijke, artistieke en rituele criteria. Mijn verhaal zal verduidelijken 
waarom dat zo is en welke impact dit heeft op het sociale weefsel van de Senufo en de 
handwerklieden met wie ze samenwonen. Of hoe het moddertextiel een articulatie is  
van de textiliteit van de divinatorische, cultische en artistieke praxis van Folona. 
Louter technisch gesproken weten de Senufo ook hoe ze stoffen moeten kleuren en wat er 
nodig is om ze te beschilderen met modder. Doorgaans doen ze het echter niet, en dit om 
een aantal redenen. Zo zei Waajowele (2001) tijdens ons gesprek over de textielgebruiken:
“Als je grote stukken grond hebt om te bewerken, waarom zou je je dan gaan bezig 
houden met het schilderen van kleren? Hoe ga je je familie dan te eten geven?  
De Peul doen dit, omdat ze ook andere activiteiten hebben waar dat bij past,  
zoals op jacht gaan. Zij kunnen hun dieren verkopen, de melk verkopen, etc.  
maar dat kan een Senufo allemaal niet doen.”
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Zijn vriend Lamine Koné vulde aan: 
“Al wie een tijdje bij de Peul doorbrengt kan het leren, een maand of een week, als ze 
hem niet verjagen. Het is niet dat wij weigeren om te schilderen. En wij zijn ook niet 
bang dat we zullen sterven als we schilderen. Maar het bevalt ons niet veel, het kan  
ons niet plezieren, omdat het niet overeenkomt met onze activiteit [aan landbouw doen]. 
'HPHWDDOJLHWHUV6XGXQGLHKLHUELMRQVVDPHQ>LQ/RÀQp@ZRQHQ]HKHEEHQKXQHLJHQ
taal, die wij en onze kinderen niet verstaan. Ik denk dat je wat je doet, altijd graag moet 
doen [landbouw voor de Senufo].” 
'HKDQGZHUNJURHSHQKHEEHQGXVYHUVFKLOOHQGHDFWLYLWHLWHQLQ/RÀQp]LMQGH6XGXQRRN
actief als metaalgieters. Wat beide mannen hier benadrukken is dat je het werk moet doen, 
dat je graag doet, en dat je iedereen zijn keuze moet respecteren. De meeste Senufo met wie 
ik sprak hadden geen interesse in het schilderen van textiel. Het staat te ver van hun gelief-
koosde arbeid: het bewerken van het land. Bovendien wilden ze de Peul hun broodwinning 
niet afnemen, dat zou ongepast zijn in een relatie van respect en wederzijdse uitwisseling. 
In de volgende bespreking van de geestenwereld komt de verhouding tussen de Senufo 
en de andere groepen waar zij in Folona mee samenwerken eveneens op verschillende 
manieren ter sprake.
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GEESTWEZENS EN MEDIATIE
De Senufo onderscheiden geen aparte geestenwereld of ‘andere’ wereld met onzichtbare 
geestelijke krachten of geestwezens. Er is geen ‘bovennatuur’ en zichtbare en onzichtbare 
entiteiten zijn voortdurend met elkaar in interactie. Al de krachten en entiteiten, of ze nu 
zichtbaar zijn of niet, zijn voor de Senufo reëel en maken integraal deel uit van de realiteit. 
De mens is altijd onderhevig aan dit krachtenveld.
Bovendien meent men dat veel krachten variabele vormen kunnen aannemen. Een courante 
verschijningsvorm die aan de tugubee natuurgeesten wordt toegeschreven is bijvoorbeeld 
die van kleine wezens met een menselijke gestalte, en hierover circuleren een heleboel 
verhalen en variaties. Enkele daarvan zullen aan bod komen omdat ze een belangrijke 
rol spelen in de mens-geest relaties. De hulpgeesten van de sadobee zijn immers allemaal 
tugubee. Van sommige geestwezens zegt men dat ze de vorm kunnen aannemen van een 
dier of een mens, en dat je ze kan ontmoeten zonder te beseffen dat het geestwezens zijn. 
Zichtbare en onzichtbare wezens bewegen dus voortdurend door elkaar, en de meeste 
mensen kunnen het onderscheid niet zien. Een onbekende die voor je deur staat kan een 
geest zijn. Daarom ontvangen de Senufo vreemdelingen altijd met grote gastvrijheid. 
Sommige geesten dwalen rond pasgeboren mooie kinderen, omdat ze er toe aangetrokken 
worden. Meisjes die terug komen van het woud worden’s nachts in hun kamer aangevallen 
door een geest die verliefd op hen werd. Iedereen hoorde zulke verhalen of ervaringen 
van ver of zeer dichtbij. Kortom, de wereld bestaat uit meer dan je ziet en is potentieel 
bedreigend.
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Verbonden en verweven met de geestwezens 
Kilè en je persoonlijke leidgeest
Alles komt altijd eerst van Kilè of God. Kilè ligt aan de oorsprong van alles; van de mens,  
van de sadogo, van tweelingen en alles wat bestaat. Zonder zijn instemming zal niets lukken, 
ook al houdt hij zich slechts zelden rechtstreeks bezig met de gang van zaken onder de 
mensen. In die zin is hij ongetwijfeld een ‘deus remotus’. Toch wordt Kilè zeer courant 
vernoemd in zegeningen, door sommige mensen zelfs meermaals per dag, en wanneer  
men positieve wensen voor iemand uitspreekt. Kilè kan wensen en verlangens in vervulling  
doen gaan, maar doorgaans doet hij dit niet alleen. Slechts zelden communiceert hij recht- 
streeks met een mens. Wie hem iets wil vragen, kan hem benaderen via andere geest- 
wezens; een heel scala van geestelijke krachten en entiteiten die bij hem zaken kunnen  
aanbrengen en bepleiten. Hoewel hij volgens de Senufo ongetwijfeld sterker is dan de 
meeste geestwezens, realiseert hij veel zaken niet alleen, maar door middel van de  
andere geestwezens die zorgen voor de interactie, bemiddeling en concrete omgang  
met de mensen. 
Kilè is dus niet almachtig en niet de enige invloedrijke kracht in een mensenleven. Hij 
ageert vaak door middel van andere krachten. Een mooi voorbeeld daarvan is de creatie  
van de mens. Kilè nam klei (of banco) op een waterrijke plaats en boetseerde een mens.  
Hij gaf de mens zijn vorm, maar slaagde er niet in hem tot leven te wekken. Hij had een 
andere kracht nodig om de mens ‘te doen opstaan’ en moest daarvoor een beroep doen  
op de natuurgeesten die op de plek waar hij klei nam verbleven: aarde- of watergeesten.  
Zij lieten de eerste mens ‘opstaan’ en geboren worden. Zo kreeg elk mens een vitale con-
QHFWLHPHWHHQVSHFLÀHNHSODDWV]LMQWDOZńJR of plaats van herkomst - via de geestwezens  
die er verblijven, en hem tot leven brachten.[1] Dat kon Kilè niet alleen en daarvoor heeft  
hij tot op vandaag nog altijd een intermediair nodig, een geestwezen dat op de aarde leeft 
en de mens kan doen ‘opstaan of uitkomen’. Dat geestwezen noemt men yirigefolo(wi), 
verkort uitgesproken als yirigefowi, van ‘yiri’ wat opstaan of zich oprichten betekent.  
Hij blijft de persoon die hij in het leven roept tijdens zijn hele leven volgen en is zijn 
‘eigenaar’ of ‘degene die hem leidt’. De ‘eigenaar’ (enk. folo) is een cruciaal begrip voor 
het begrijpen van de religieuze praxis van de Senufo en kan in veel betekenissen gebruikt 
worden (zowel materiële als immateriële). Folo betekent zoveel alsbezitter, houder, 
behoeder en bewaarder.[2] Yirigefolo is de ‘eigenaar’ van een persoon, omdat de persoon 
dankzij hem geboren werd. Aangezien hij vaak optreedt als beschermer en behoedt voor 
gevaar, noemt men hem ook nyahafowi – of ‘degene die je leidt’. Zijn tweede naam wijst op 
zijn ondersteunende rol; men meent dat hij verwittigt voor nakend onheil via dromen en 
tekens. Bij veel mensen komt de persoonlijke beschermgeest zelden op de voorgrond en 
YHUORRSWDOOHVKDUPRQLHXV0DDUVRPVRQWVWDDWHUHHQFRQÁLFWWXVVHQGHPHQVHQ]LMQ 
geestelijke ‘eigenaar’. Een (sadogo)-divinator kan dat opsporen en dat kan een aan- 
leiding zijn om bepaalde ornamenten of kledingstukken te dragen, en zo de relatie  
met de persoonlijke beschermende leidgeest te herstellen. De plaats waar iemand tot 
leven kwam of WDOZńgo (plaats-nemen) is de plaats waar Kilè zijn klei (banco) nam, en wordt 
omschreven als zijn plaats van herkomst of origine, en wordt soms ook tayirigi (plaats-zich 
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oprichten) genoemd. Iedereen heeft een plaats van herkomst en komt uit klei of aarde en 
hoe kan je weten welk geestwezen je daar deed ‘uitkomen’? De persoonlijke bescherm-
geesten zijn dan ook vaak watergeesten, men kan immers geen klei maken zonder water, 
dat is echter niet altijd het geval, en de Senufo onderkennen drie mogelijke krachten die 
iemand kunnen ‘doen opstaan of uitkomen’.
7DOZńJR en textiel dat je verbindt met je plaats van oorsprong
Na de geboorte kan men een (sado)divinator raadplegen om te weten wie het kind heeft 
voortgebracht. Vroeger gebeurde dit bij elke boorling, nu vaak niet meer en gaat men in 
noodsituaties op zoek naar zijn origine en beschermer.[3]
Er zijn drie mogelijkheden:
1. Natuurgeesten (tugubee). Een divinator kan vaststellen dat het kind uit het 
water kwam, en uitvissen in welk water het kind genomen werd. Vaak hoor  
je zeggen: ‘Mijn WDOZńJR is water, mijn banco werd in het water genomen’.  
Dan gaat de familie bij dat water offers brengen (sun) voor de lohoshènbee,  
of ‘water-mensen’. Het kan ook zijn dat een familie al lang offerde voor  
andere natuurgeesten die zich ophouden bij bomen, in de brousse of  
op heuvels en besloten de familie een kind ‘te geven’. Dat wordt dan  
een tugu-jongen (Tuguna) of tugu-meisje (Tugutsjo). 
Aangezien het idee is dat kinderen in de wereld gebracht worden door intermediaire 
krachten, kan men zich ook actief tot die krachten richten als er iets misloopt in de  
procreatie, om een kinderwens te vervullen. De geesten vragen Kilè het kind te ‘maken’, 
want dat kan enkel God, en laten het vervolgens in de wereld komen. 
Een andere mogelijkheid is het vragen van een kind aan een kaknènè, een zeer’sterk’  
krachtobject (een ‘fetisj’, ook caciin of yasungo, zie verder). Deze krachten hebben geen 
eigen fysieke verschijningsvorm en worden voorgesteld door een object of yasungo waarop 
mensen offeren. Vaak een kruik, soms een kalebas of een hybride object.
2. Een kaknènè krachtobject. De hulp van een krachtobject inroepen is niet  
zonder gevaar en vergt zware offers. Doorgaans gebeurt het door ouders die  
al meerdere kinderen verloren en vrezen voor onvruchtbaarheid (al dan niet 
veroorzaakt door iemand anders, zie verder). Het kind dat op deze manier 
geboren wordt (piyilew), krijgt soms de naam 7VMńQD (kruik-man), verwijzend 
naar de/het kracht(object) dat hem tot leven bracht. 
Wanneer men de hulp inroept van geestwezens - hetzij een natuurgeest, hetzij een yasungo 
is men verplicht hen te bedanken met geschenken als de wens in vervulling gaat. Het is 
een uitwisselingsmodel waarin de geestwezens leven geven en beschermen, maar daar 
tegenover staat dat ze eisen stellen die moeten ingewilligd worden, zoals: het kind moet 
hun naam dragen, beloftes mogen niet vergeten worden en vaak moeten er verschillende 
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bedankoffers gebracht worden op belangrijke tijdstippen in het leven van het kind dat  
ze gaven. Ze mogen zeker niet vergeten of verwaarloosd worden. De bedankoffers zijn  
een zwaarwegende engagement: het leveren van een schaap is een grote economische  
LQVSDQQLQJ%LMKHWQLHWUHVSHFWHUHQYDQKXQHLVHQGUHLJWHURQKHLOHQEHVWUDIÀQJ 
zoals bijvoorbeeld ziekte. 
Een derde mogelijkheid is dat de ‘doden’ of voorouders een kind geven.
3. De ‘doden’ of voorouders. Een divinator kan vaststellen dat een kind is uit- 
gekomen door toedoen van zijn overleden vader. In dat geval moet er geofferd 
worden op de plaats van herkomst van de vader, zijn WDOZńJR en op de plaats 
waar men voor de voorouder offert voor de ingang van het woonerf.[4]
Een kind wordt dus niet op de wereld gebracht door zijn ouders, maar door krachten  
die hun medewerking verlenen om het kind te laten ‘uitkomen’ nadat het door Kilè uit  
klei is gemaakt. Elke persoon kwam in deze wereld omdat hij door een geestelijke kracht 
werd ‘gegeven’ en leeft dus bij gratie van die kracht, waaraan hij levenslang erkenning  
en dankbaarheid is verschuldigd. 
Men gaat ervan uit dat yirigefowi altijd bij zijn mens is, en over hem waakt. De zestigjarige 
zanddivator Bema Traoré (die Sudun is) vertelde me hierover het volgende (1998): “als er 
gevaar dreigt, stelt hij zich tussen zijn mens en het gevaar.” Sommige mensen omschrijven 
hun leidgeest als hun schaduw (nyili). De’schaduw’ heeft verschillende connotaties bij de 
Senufo en verwijst zowel naar de fysieke schaduw van een persoon als naar een component 
van de persoonlijkheid, die sterft als het lichaam sterft (Dembele 1992, pp. 136-137).[5] Als 
voorwaarde voor zijn bescherming legt de persoonlijke leidgeest een verplichting of een 
verbod (wobee) op, die moeten gerespecteerd worden. Zana Coulibaly (1998) [Afb. II.4], de vader 
van mijn medewerker Nafogo, een gerespecteerd familiehoofd en oude jager uit Nafégé, 
beschreef de beschermgeest als volgt:
“Nyahafowi? Dat is je schaduw, die je ziet vanaf dat je geboren bent, die je ziet als  
een foto. Hij is het die je volgt. Je schaduw leidt je weg van slechte plaatsen. Als je in  
de vinger snijdt, is dat omdat het gezicht van je nyahafowi de andere kant uit keek…  
Elke mens heeft een verbod van de zijde van zijn nyahafowi, iets waar hij niet van 
houdt, dat hij niet graag heeft. Bij je geboorte deelt men je dat verbod mee.  
Als je dwars ligt en weigert je eraan te houden, en je nyahafowi het niet graag  
heeft dan beledig je hem. Als je doorzet en het toch doet, keert hij zich tegen je”. 
Niet te verwonderen dat sommige Senufo yirigefowi soms gelijkstellen met mèlègè of 
‘beschermengel’.[Zie Case 3] Mèlègè, een leenwoord van de Bamana die het overnamen uit het 
Arabisch, verwijst naar ‘engel’ en wordt begrepen als een persoonlijke beschermer die 
God aan iedereen geeft, om hem bij te staan in moeilijkheden en voor gevaar te behoeden. 
Beide begrippen liggen dus dicht bij elkaar. Het gebruik van mèlègè voor yirigefowi toont 
hoe animistische en islamitische concepten soms heel gemakkelijk in elkaar overlopen 
en als synoniemen gebruikt worden. Het wijst enerzijds op het grote syncretisme en de 
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ÁH[LELOLWHLWZDDUPHHPHQRPJDDWPHWUHOLJLHX]HFRQFHSWHQ1HW]RDOVLQKHWGDJHOLMNVH
leven is er een voortdurende vermenging van termen uit zowel het Bamana, Arabisch en 
uit Europese talen in de religieuze praxis. Anderzijds zijn er ook aspecten van het concept 
yirigefowi die verloren gaan in een begrip als mèlègè, dat afkomstig is uit een dualistische 
religie met een ander godsbeeld. Over de relatie tussen Kilè en de menselijke WDOZńJR en de 
manier waarop de mensen hun problemen oplossen, drukte de stokoude man Wajoweele 
Koné, die ik daarnet al vermeldde, zich als volgt uit (2001):
“Als men spreekt van je talwńJR, moet je niet denken dat Kilè naar beneden zal komen 
om met jou te spreken of zich met jou bezig te houden. […] ‘Niet alle mensen hebben 
dezelfde lotsbestemming, ze zijn niet op dezelfde manier door Kilè gezegend.”
Zijn uitspraak geeft duidelijk de positie van Kilè ten opzichte van de mens weer: hij is een 
verwijderde God die zich niet rechtstreeks met de mensen inlaat, en niet iedereen van 
evenveel geluk voorziet. De mens heeft intermediare geestwezens nodig om voor hem te 
bemiddelen en zijn doelen te bereiken. Wat is nu de relatie tussen iemands persoonlijke 
beschermgeest(en), zijn oorsprong in klei en het dragen van bepaalde kledingstukken? 
Enkele cases zullen dit verduidelijken.
 Als men door zijn vader tot leven werd gebracht, deelt men dezelfde WDOZńJR, of plaats  
van oorsprong, zoals Zanhatsjo Ouattara die een fèrègèfani draagt ons uitlegt:
 “Ik offer water aan mijn vader, want hij en ik zijn uit hetzelfde water gekomen.  
We hebben dezelfde afkomst. Mijn WDOZńJR is niet ver van de oude wijk die men  
cipeebe noemt. Ik draag een fèrègèfani voor mijn nyahafowi, en ben er niet voor  
bij een divinator geweest. Ik heb al twee keer een andere laten maken.”
Zanhatsjo betekent ‘regenmeisje’ en ze draagt haar fèrègèfani om goed te staan met haar 
persoonlijke beschermgeesten, die eveneens die van haar vader waren. Op de link tussen 
de regen en natuurgeesten kom ik verder nog terug. Als één van de vitale sadobee van 
Dioumatèné, die ook bij de uitgebreide familie van Napeya woonde, werd zij mijn sadom-
oeder of initiatiemoeder tijdens mijn sadogo-inwijding. Ik kwam regelmatig bij haar thuis, 
een afgelegen huis helemaal achteraan het woonerf, waar ze als weduwe alleen woonde.  
Ze had van bij het begin van mijn veldwerk een sterke affectie voor mij en stond achter 
mijn inwijding. Ze meende dat het goed was dat ik ‘de sadogo met de stylo deed’. Tijdens 
mijn daaropvolgende veldwerkperiodes toonde ik haar wat er met de resultaten van  
HWQRJUDÀVFKRQGHU]RHNJHEHXUW]RDOVDUWLNHOVLQFDWDORJLELMKHWH[SRVHUHQYDQREMHFWHQ
in musea. Ze ging ermee akkoord dat ik de foto’s en mijn onderzoeksmateriaal over de 
sadogo op die manier gebruik en werd na het overlijden van Napeya het sadogo-hoofd in 
Dioumatèné. Enkel in de beslotenheid van haar woonerf droeg ze de fèrègè voor haar vader 
en haar WDOZńJR zichtbaar. Anders ging er een bovenpagne over. De meeste vrouwen die een 
pagne voor een geestwezen moeten dragen, dragen hem als onderrok en je ziet hen enkel 
in de beslotenheid van private leefruimtes. Omdat ik op haar erf op vertrouwd domein was, 
mocht ik haar fotograferen met haar pagne.[Afb. II.7]
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De dubbele rij blokjes, afwisselend  
in zwart en wit, in het midden is de  
voorstelling van de python of boa,  
die men in Folona fyew (en soms fowi) 
noemt. Zanhatsjo noemt het motief de 
python van haar WDOZńJR. Als er pythons 
leven in het water van iemands WDOZńJR, 
is die persoon verplicht de slang af te 
beelden op het kledingstuk voor haar 
nyahafowi en mag zij het vlees van de 
python niet meer consumeren. Het is een 
yafuungo of verbod, en de python is een 
totemdier. Zolang men dit respecteert, 
doet de python niemand kwaad. In het 
algemeen beschouwen de Senufo de 
python niet als een gevaarlijk of bedrei-
gend dier, en ze worden zelden gedood. 
Men zegt dat ze de natuurgeesten gezel-
schap houden, dat het hun vrienden en 
metgezellen zijn. Dat zegt men overigens 
ook van de sadobee, die doorgaans een 
reliëf van een python in hun consultatie-
ruimte hebben. Zanhatsjo is een sado die 
niet consulteert en ze draagt de python 
in de vorm van een armband rond haar 
pols. Zo is fyew altijd bij haar, een trouwe 
metgezel wiens aanwezigheid geruststelt, 
en die verwijst naar (de krachten van) 
haar beschermgeesten. Fyew is goedaardig 
en hij staat zowel dicht bij de geestwezens 
als bij de mensen die met die geestwezens 
verbonden zijn. Net zoals de armband,  
verbindt de pagne Zanhatsjo met haar 
plaats van oorsprong. Door haar pagne 
rond zich te slaan, omhult ze zich met  
de beschermende kracht van haar nyahfowi 
en geniet ze de bescherming van fyew,  
de goedaardige python, die zich rond  
haar kronkelt. 
II.4: Zana Coulibaly, jager en familieoudste, en vader 
van mijn medewerker Nafogo Coulibaly. Nafégué, 
1998. 
II.5: Dyuba Sangaré, de Peul-schilder van de pagne van 
Zanhatsjo. Ze draagt zelf een Filafani die met meer 
motieven is uitgewerkt. Nakomo, 1999.
II.6:  De ‘signature’ in de overslag onderaan verwijst 
niet naar Dyuba als persoon, maar naar de opbouw 
en composities die de Peul in Folona hanteren 
voor hun eigen beschilderde kledij. 
II.7: Zanhatsjo Ouattara, met haar fèrègèfani in de 
beslotenheid van haar erf. Diamouténè, 1999.
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Wat weten we nog meer over de motieven? Zanhatso kon zelf geen verdere toelichting 
geven over de vormgeving van haar pagne en de rest van het schilderwerk. Hoe zit het dan 
met de andere motieven en de compositie van de pagne? En wat weten we over de maker? 
De pagne bestaat uit aan elkaar genaaide smalle bandweefsels, die naargelang de grootte 
van een persoon varieert tussen vijf of zeven banden. Niemand van de vrouwen en schilders 
met wie ik werkte, kende aan het aantal banden een symbolische betekenis toe.[6] Het  
schilderwerk is van de hand van Dyuba Sangaré [Afb. II.5], een goedlachse Peul-vrouw [Zie deel 3]  
van middelbare leeftijd die lang in Napélédougou woonde, niet ver van Dioumatèné. 
We zien dat Zanhatsjo’s pagne is opgebouwd uit evenwijdige horizontale lijnen, die de 
richting van de stofbanen volgen. Onder het centrale motief van de python zien we nog  
een rij met blokjes als boord onderaan. De zijkanten zijn eveneens afgelijnd door enkele 
verticale lijnen aan de boorden, met een kleiner blokmotief in de boord. Dat is het gedeelte 
van de pagne dat bovenop komt. Bij het ombinden van de pagne slaat men de resterende 
stof vooraan over elkaar, altijd rechts over links en men klemt de stof ter hoogte van de 
taille. De bovenkant wordt soms een paar keer omgeslagen zodat de pagne goed vastzit. 
Sommige vrouwen binden een snoer in hun taille over de pagne of voegen een strook stof 
toe die gemakkelijk kan omgeplooid worden, zodat de pagne goed blijft zitten. Dat is het 
geval met de pagne van Zanhatsjo, het bovenste deel is een toegevoegd stukje stof dat 
verschillende keren omgeslagen wordt.[Afb. II.1]
Ik herken de lijnvoering van de pagne, omdat ik meer werk van Dyuba heb gezien. De lijnen 
zijn min of meer evenwijdig en redelijk breed. De kleur is donker, bijna zwart. Het motief in 
de overslag is een soort signature [Afb. II.6] en verwijst naar de motieven die de Peul gebruiken 
in hun eigen kledij, en die voor hen een andere betekenis hebben. Zij beelden de slang op 
deze pagne twee keer af. Dat vernam ik van Masèni Diallo en de andere Peul-schilders, die 
spraken over een grote en een kleine fyew. Het grootste motief (een dubbele rij blokjes) is 
een moederslang en de kleine rij onderaan, met slechts één rij blokjes stelt haar kind voor, 
kleine fyew. Het grote motief staat centraal en bovenaan, als een spiegel van de familiale  
en machtsverhouding in het echte leven. Het motief is niet enkel een expressie van procre-
atie en vruchtbaarheid, maar ook van respect voor senioriteit. Voor de Peul verwijzen deze 
motieven dus naar verwantschap en overgangsriten, en daar ga ik in deel 3 dieper op in.  
Ik licht daar ook toe welke stijlen er bestaan in de Filafani pagnes en hoe de schilder- 
praktijk van de Peul interageert met de vormgeving van de pagnes die de Senufo  
door hen laten maken.
Ik startte dit deel met de vraag naar de relatie tussen de functie van (textiele) objecten  
en hun materiële vormgeving. We zien hoe vorm en inhoud bij moddertextiel volledig  
met elkaar verweven zijn; ze brengen samen de werking van dit ritueel textiel tot stand.  
De draagster van zo’n Filafani wikkelt zich in de pagne en knoopt hem om haar lichaam  
vast. De textilitiet van deze handelingen en de omslagdoek maken van de pagne een omhul-
lende, beschermende en tevens soepele en persoonlijke link tussen de draagster en de 
geestwezens waaraan hij opgedragen is. Zanhatsjo draagt hem wanneer ze er zin in heeft, 
wanneer ze er behoefte aan heeft. Als het maar regelmatig is, zodat haar beschermgeesten  
tevreden zijn. Als onderdeel van zijn textiliteit, draagt ook de materialiteit van de pagne  
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bij tot zijn werking. De pagne is een 
persoonlijke sensoriële belichaming van 
de relatie met Zanhatsjo's bescherm-
geesten en versterkt haar en hun relatie. 
De aarde waarmee de pagne beschilderd is 
verwijst naar de aarde waaruit Zanhatsjo 
tot leven kwam, en naar de blijvende 
beschermende relatie met de geestelijke 
krachten van die plaats. De modderpagne 
verbindt Zanhatsjo dus met haar origine 
en haar nyahafowi, de krachten die haar 
leiden. Belangrijk om weten is dat deze 
fèrègèfani niets te maken heeft met de 
sadogo die Zanhatsjo droeg, en die ze 
van haar grootmoeder erfde. Voor haar 
sadogo droeg ze een kamanifani of een 
parelhoen-pagne. Een pagne die niet 
geschilderd is, maar bestaat uit witte 
bandweefsels met in het midden één 
band met zwart-witte ruitjes, die in stof 
geweven zijn.[Afb. 15] Zowel het parelhoen  
als de python hebben een gevlekte,  
gespikkelde huid. De donkere en lichte 
vlekken, en het lichteffect op de huid  
van de slang worden vertaald door afwis-
selende witte en zwarte blokjes. Hetzelfde 
gebeurt met het parelhoen. De huid van de 
slang en de pluimen van het parelhoen 
worden met elkaar geassocieerd; de 
visuele analogie tussen beiden is groot en 
men zegt dat deze dieren ‘samen gaan’.  
Ze zijn met elkaar verwant en worden op 
een zeer gelijkaardige manier afgebeeld. 
Zoals gezegd draagt Zanhatsjo de mod-
derpagne op vraag van haar persoonlijke 
leidgeest of nyahafowi. Het komt vaak voor 
dat die zich doen gelden door aan te geven 
dat ‘hun’ mens een bepaald kledingstuk 
moet dragen. Ook Nyo Coulibaly (niet 
de sado, maar een dorpsgenote) [Afb. II.8] 
verkeerde in die situatie. Ze droeg een 
Filafani die eveneens door Dyuba was 
geschilderd, met eenvoudige horizontale 
II.8: Nyo Coulibaly droeg een Filafani voor haar 
persoonlijke beschermgeesten, van wie ze nooit 
pindanootjes mocht eten en niet op het veld 
mocht werken op kali, een dag van de Senufo-
week. Dioumatèné, 1999. 
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strepen. Ze droeg hem reeds vanaf haar jeugd en had dit altijd zo gezien bij haar vader,  
die haar ‘deed uitkomen’ en met wie ze dus dezelfde plaats van herkomst en bescherm-
geesten deelde. Op kali (een dag uit de Senufo week van 6 dagen) mocht ze niet op het veld 
gaan werken, maar ze wist niet waarom. De reden waarom de geestwezens regels opleggen 
over het bewerken van het veld komt nog uitgebreid aan bod. De beschermgeesten legden 
haar ook op dat ze nooit pindanootjes mocht eten. “Ik respecteer dat al sinds mijn jeugd,  
en mijn vader deed het ook. Als ik me er niet aan houd, komt er ongeluk van,” zo vertelde 
ze me. 
Het is ook mogelijk dat de persoonlijke beschermgeest pas op latere leeftijd het gebod 
een Filafani WHGUDJHQRSOHJW%LMYRRUEHHOGQDDUDDQOHLGLQJYDQHHQFRQÁLFWRI]LHNWH'H
verplichting een bepaalde stof te dragen, kon eveneens geërfd worden. Wanneer iemands’ 
vader met eenzelfde WDOZńJR overlijdt, gaat die verplichting in principe over op de oudste 
zoon. Daar geef ik verder nog een voorbeeld van. Het is ook mogelijk dat kinderen al van bij 
KXQJHERRUWHHHQVSHFLÀHNHSDJQHYRRUJHVFKUHYHQNULMJHQWHUZLMOKXQYDGHUGXVQRJOHHIW
Kinderpagnes en onderrokken, private ruimtes en blikken 
Dat was het geval voor Minata Coulibaly, de 32-jarige zus van mijn medewerker Nafogo in 
Nafégué (1998). Minata droeg al sinds haar geboorte een met aarde beschilderde pagne op 
vraag van de watergeesten van Navoolo (een plaats in de regio), de persoonlijke bescherm-
geesten van haar en haar vader. Eerst droeg haar vader Zana een hemd voor hen. Bij de 
geboorte van zijn dochter Minata gaven de geesten aan dat het meisje een Filafani moest 
dragen. Aangezien ze nog een baby was en zelf nog geen pagnes droeg, droeg haar moeder 
haar in een draagdoek die een Filafani was. De nyahafowi van Minata stelden als voorwaarde 
dat de pagne moest geweven worden door de Gouin (een beroepsgroep die bekend staat als 
excellente wevers) en beschilderd worden door de Peul. Ze mocht de pagne dragen wanneer 
ze wou, als ze het maar regelmatig deed. Minata had dus al verscheidene Filafani versleten 
en vervangen. Gedurende al die jaren had haar broer nooit gemerkt dat ze zo’n pagne 
droeg, want ze droeg hem als onderrok. Minata getuigde dat zolang ze hem geregeld droeg, 
ze zich goed voelde en het geluk hèrè (betekent ook gezondheid) bleef komen. Zoals de 
meeste vrouwen die een pagne dragen voor een geestwezen, droeg ze hem onzichtbaar 
als onderrok. Op vraag van haar broer Nafogo wikkelde ze haar pagne boven de pagne die 
ze aan had, zodat ik een foto kon maken. Ik heb vaak foto’s gebruikt in mijn onderzoek, 
maar ben altijd zeer secuur geweest met afbeeldingen van mensen. Op de foto zie je hoe 
ongemakkelijk Minata zich voelt, want de pagne is haar onderrok en geen publieke kledij. 
Ze poseerde omwille van de familiale relatie, maar toonde de pagne tegen haar zin en wou 
eigenlijk niet op deze manier door vreemde ogen gezien worden. Daarom publiceer ik de 
foto niet, enkel de pagne. Ik kende Minata niet goed genoeg, maar moest het in mijn eigen 
gastdorp geweest zijn, zou ik op een andere keer terugkeren en zoeken naar een respect-
volle manier om haar intimiteit niet te schaden. Bijvoorbeeld door haar te fotograferen in 
een vertrouwde pose in de intimiteit van haar slaapplaats waar ze de pagne bewaarde.  
Veel vrouwen gingen dit echter uit de weg uit schaamte voor hun ‘armoedig’ interieur  
en wilden zich enkel in hun beste kledij laten fotograferen. 
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Ondertussen had Minata zelf kinderen. Pagnes of wikkelrokken hebben een grote  
functionaliteit en je kan er zeer veel dingen mee doen. Je kan ze als rok dragen, maar ook 
gebruiken als draagdoek, en zelfs als laken om onder te slapen als het wat grotere pagnes 
zijn. Pagnes zijn altijd dicht bij het lichaam en groeien mee met iemands leven en identiteit. 
De meeste vrouwen die een Filafani dragen, nemen hem mee als ze op reis gaan. De pagne  
is een onderdeel van het intieme leven en connecteert de draagster met haar familie- 
JHVFKLHGHQLVHQKDDUSHUVRRQOLMNHRRUVSURQJHQ]HHUVSHFLÀHNPHWGHI\VLHNHSODDWVZDDU
‘ze vandaan komt’ en waar haar persoonlijke leidgeesten zich ophouden. Daar zitten ook 
pythons of slangen, want op het midden van haar pagne wordt fyew uitgebeeld. 
We stellen dus vast dat Minata’s leidgeesten niet enkel het materiaal van de pagne 
voorschrijven, modder of aarde, maar ook aangeven dat de pagne door twee verschillende 
makers moet vervaardigd worden. Het weven moest gebeuren door een Gouin en het schil- 
deren door een Peul. Het gaat dus enerzijds over de verplichting aarde dicht bij zich te 
dragen en anderzijds over twee voorgeschreven makers van een andere etnische origine. 
Dat is een heel interessante vaststelling, die aantoont hoe sterk kosmogonie, sociale relaties 
en artistieke praxis met elkaar verwezen zijn in Folona. 
Een bijkomend interessant aspect van de persoonlijke beschermgeest is namelijk dat 
hij een andere etnische achtergrond kan hebben. Niet alleen kennen de Senufo aan de 
beschermgeesten menselijke eigenschappen toe, ook een etnische identiteit. Zo ontmoette 
ik verschillende Senufo wiens yirigefowi geen Senufo, maar Sudun is. De Sudun zijn een 
beroepsgroep waarvan de mannen metaalbewerkers zijn die in de smidse werken. In  
tegenstelling tot de Fono-smeden bestaat hun hoofdactiviteit uit de bewerking van hout  
en ze maken vooral stoelen, mortieren en lepels. Sommige Sudun hebben leren weven,  
en vullen hun economische activiteit in de smidse daarmee aan. Zoals Carol Spindel (1989, 
p. 68) uiteenzet in haar artikel over de Sudun (of Kpeembele) op basis van haar onderzoek  
in Ivoorkust werden ze vroeger betaald in graansoorten of voedsel. Het samenleven in  
een dorp was gebaseerd op de wederzijdse afhankelijkheid tussen de handwerklieden,  
de ‘vreemdelingen’ en de landbouwers. Spindel geeft zelfs aan dat deze wederkerige  
afhankelijkheid en het bijhorende respect ‘God given’ is, en dus door het opperwezen  
werd vastgelegd. Ook tijdens mijn onderzoek in Folona ging iedereen uit van het  
ZHGHU]LMGVHUHVSHFWYRRUHONDDUVVSHFLÀFLWHLW(QGDWJROGQLHWHQNHOWHQRYHUVWDDQYDQGH
handwerklieden maar ook ten overstaan van de Peul, die het vee van de Senufo hoeden en 
groot brengen. Ondanks de groeiende economische diversiteit, die maakte dat er nu Peul 
en Sudun zijn die een stuk grond bewerken, en Senufo die in de smidse werken, was de 
erkenning van elkaars eigenheid een fundamenteel gegeven. 
Het feit dat het levensnoodzakelijke onderdeel van iemands persoonlijkheid, dat hem tot 
leven bracht en cruciaal is voor zijn welzijn, tot een andere etnische groep kan behoren,  
is zeer betekenisvol in de interetnische puzzel die het Senufo-milieu is. Het onderschrijft 
het idee dat etnisch verschil geen breekpunt is voor eenheid, maar een constitutief element 
voor welzijn en harmonie. De etnische vermenging in de dagelijkse realiteit is zo evident 
dat ze zich eveneens uit in de perceptie van de geestwezens. 

II.9:  Onderrok van Minata Coulibaly voor haar 
nyahafowi, de persoonlijke leid- en bescherm-
geesten van haar WDOZńJR of plaats van herkomst, 
Nafégué, 1998.
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Als iemand een Sudun-beschermgeest heeft, kan die vragen als vorm van erkenning of als 
offer een stof voor hem te dragen, een Sudunvani (Sudunstof). Dat is een pagne of hemd, 
waarvan minstens één band door een Sudun werd geweven. De economische, sociale en 
artistieke consequentie daarvan is dat de Senufo-persoon op zoek gaat naar een Sudun  
om zijn pagne te laten weven. 
Dit is echter niet voor iedereen vanzelfsprekend. Tugutsjo, die in de sadogo ingewijd 
werd omdat ze voortdurend ziek was, moest een Sudunvani dragen voor haar yirigefowi, 
de natuurgeesten van Wéléni die haar deden ‘uitkomen’ op verzoek van haar ouders. De 
natuurgeesten van Wéléni zijn tugubee, een groep van geestwezens die ik dadelijk verder 
toelicht. De Sudunvani die Tugutsjo droeg was beschilderd door de Peul van Nabéguédougou 
maar de pagne was versleten en ze kon geen nieuwe laten maken door een gebrek aan 
ÀQDQFLsOHPLGGHOHQ+HWNRSHQHQEHVFKLOGHUHQYDQHHQSudunvani NDQHHQ]ZDUHÀQDQ-
ciële inspanning zijn. Zeker de vrouwen op dorpsniveau hebben vaak weinig toegang tot 
cash-geld. Een groot deel van het dorpsgebeuren speelt zich af buiten de geldeconomie. 
Doorgaans is er zeer weinig geld in vrouwenhanden buiten de markteconomie. Gelukkig 
kan er met de geestwezens genegotieerd worden, zoals ik verder nog zal toelichten want 
7XJXWVMR·VEHVFKHUPJHHVWHQOHJJHQKDDU]HHU]ZDUHÀQDQFLsOHYHUSOLFKWLQJHQRS
+HWGUDJHQYDQHHQVSHFLÀHNVRRUWNOHGLQJVWXNLVGXVKHHOYDDNHHQRQGHUGHHOYDQKHW 
UHVSHFWGDWLHPDQGPRHWWRQHQYRRU]LMQEHVFKHUPJHHVW,QGLH]LQLVKHWHHQ¶VDFULÀFLsOH
daad’ of offer. Niet in de zin van het geven van offerdieren, zoals men best minstens één 
keer per jaar doet voor zijn yirigefowi, maar in de vorm van permanent gedrag dat op- 
gedragen is aan het geestwezen dat dit verlangt. Een materieel gemanifesteerd onderdeel 
van de cultus, die gericht is op het goed (onder)houden van de relatie met zijn persoonlijke 
beschermgeest. Deze permanente (textiele) handeling uit zich op de grens van het lichaam 
en de buitenwereld, op de grens tussen zichtbaarheid en onzichtbaarheid, en geeft een 
materiële, tactiele en mobiele vormgeving aan de persoonlijke ervaring van zich verbonden 
WHYRHOHQPHW]LMQRPJHYLQJHQOHHIZHUHOG(QPHWVSHFLÀHNHSODDWVHQ]RDOVGHSODDWVYDQ
herkomst waar men - geestelijk en materieel via aarde - vandaan komt, in het bijzonder. 
Dit soort verbondenheid hoort tot de fundamenten van de Senufo-kosmogonie en is tevens 
een uitdrukking van de sociale geconnecteerdheid van de verschillende groepen waarmee 
de Senufo hun levenswereld delen. Die connectie is niet louter economisch of functioneel, 
maar is verbonden met de existentiële opvattingen die men heeft over zichzelf en de 
manier waarop de mens in de wereld staat. 
In wat volgt, licht ik nog een aantal nog een aantal gelijkaardige cultussen toelichten,  
die mensen verbinden met hun initiële herkomst en persoonlijke en collectieve  
JHVFKLHGHQLVYLD]HHUVSHFLÀHNHSODDWVHQHQPHGLsUHQGHWH[WLHOHREMHFWHQ&RQFOXGHUHQG
kunnen we stellen dat WDOZńJR en yirigefowi essentiële en krachtige begrippen zijn in een 
mensenleven. Wie goed staat met zijn yirigefowi is goed beschermd, wie hem verwaarloost 
loopt gevaar. Om de relatie goed te houden, moet men regelmatig voor hem offeren. 
In principe door minstens één keer per jaar, op het tijdstip van de grote offerrituelen 
voor het aanbreken van de regentijd. Bij voorkeur op de WDOZńJR zelf, maar ook daar zijn 
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negotiatiemogelijkheden voor. Verder 
door het opvolgen van de voorschriften  
of verboden die de persoonlijke  
beschermgeest oplegt, en die verband 
houden met voeding, kledij en vaak ook 
het respecteren van een rustdag. 
Collectieve WDOZń\L (meervoud), die de 
plaats van herkomst zijn van meerdere 
mensen, worden vaak krachtige cultus-
plaatsen omdat verschillende mensen er 
gaan offeren. En net als mensen, hebben 
alle sadogo’s een talwńJR of plaats van 
herkomst, de plaats waar de geesten die de 
sadogo gaven verblijven. Hoe belangrijk de 
aarde van die plaats is voor de inwijding 
van een nieuwe sado, komt aan bod als we 
haar cultusruimte en het altaar bespreken. 
Waarop is die relatie met aarde verder nog 
gebaseerd?
II.10: ,GULVVD%DPED6XGXQHQZHYHULQ/RÀQp
Voor hem een rol bandweefsel om een 
Sudunvani (Sudunstof) te maken. De juiste reden 
van de bestelling, die onderdeel is van een offer, 
KHHIWGHRSGUDFKWJHYHUKHPQLHWYHUWHOG/RÀQp
1998.
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Aarde en materialisaties van de geestwezens 
Is er dan iets bijzonders met de aarde van iemands WDOZńJR? Hoe moeten we die plaats 
begrijpen vanuit een artistiek en materieel, of visueel standpunt? Hoe zit het met de aard 
van de aarde op iemands WDOZńJR? 
Zoals gezegd is de plaats waar iemand tot leven kwam of WDOZńJR (plaats-nemen) de plaats 
waar Kilè zijn banco (klei) nam. Iedereen komt dus uit deze materialen, en klei en aarde zijn 
zowel geestelijk als materieel gelinkt met het algemene welzijn en de gezondheid van een 
persoon. 
Eerlijkheidshalve moet ik toegeven dat ik bij aanvang van mijn onderzoek weinig interesse 
had voor aarde en haar betekenis(sen). Een groot deel van de stereotypen over Afrika gaan 
immers over de ‘link met de aarde’ en het eenvoudige rurale leven waarin men ‘dicht bij de 
aarde leeft’. Ook de koloniale beeldvorming focuste zeer sterk op de Senufo als een ‘aan  
het land verknochte, starre boer’ (Launey, 1999). Ik wilde mezelf behoeden voor dat soort  
valkuilen. Aarde had voor mij een zeer archaïsche connotatie, terwijl ik meer interesse 
had in de hedendaagse aspecten en dynamiek van Filafani, zoals die merkbaar zijn in de 
artistieke explosie van bogolanfani, zeker in de meer verstedelijkte contexten van Mali. 
Gaandeweg stelde ik echter vast dat aarde een zeer belangrijk gegeven is, en als basis- 
kleurstof van het textiel dat we hier onderzoeken, een sleutelcomponent in het begrijpen 
van de werking van Filafani. Aarde draagt veel betekenissen, die onmisbaar zijn om de 
actuele betekenis van modder-stoffen te kunnen begrijpen. Vooral het werk van Susan 
Cooksey (2004) over divinatie bij de Toussian, heeft me extra alert gemaakt voor de  
EHWHNHQLVYDQDDUGHHQVSHFLÀHNHORFDWLHVLQGHXLWYRHULQJYDQYHUVFKLOOHQGHFXOWHQ[7]
Ik kwam tot de conclusie dat de betekenissen van aarde zich op verschillende manieren 
PDQLIHVWHUHQYDQXLWVSHFLÀHNHYRUPHQYDQ¶PDWHULDOLWHLW·WLMGHQVKDDUJHEUXLNYDQXLW
de geestelijke relatie met existentiële geestwezens en locaties, en 3) vanuit de sociale en 
artistieke interacties die zich daarrond voltrekken. 
Doorheen mijn uiteenzetting zal duidelijk worden hoe de verschillende betekenislagen van 
aarde zich articuleren in het ritueel en artistiek gebruik ervan. De relatie met geestelijke 
wezens (2) diep ik verder uit in dit hoofdstuk: verschillende geestwezens construeren 
HHQYLWDOHOLQNWXVVHQGHPHQVHQDDUGHYLDVSHFLÀHNHORFDWLHVQLHWDOOHHQGHSHUVRRQOLMNH
leidgeest, ook de tugubee en de voorouders. Deze link en relatie uit zich in de offerpraxis 
voor en op het land en de sociale interacties die daarbij een grote rol spelen, die tevens  
een uitdrukking zijn van het idee van wederzijdse afhankelijkheid en respect tussen de 
verschillende etnische groepen waarmee de Senufo samenleven (3). Voor wat betreft het 
belang van de materialiteit van aarde en de manier waarop die zich manifesteert (1), bekijk 
ik onder meer de manier waarop de aarde gebruikt wordt: wie neemt de aarde? Waar,  
en horen daar rituele regels bij? Zijn er andere namen voor andere soorten aarde, en hoe 
wordt ze ‘bewerkt’ of voorbereid? Wat is de rol van fysieke aanraking en tactiliteit daarin? 
Naar welke aardesoorten verwijzen de Senufo als ze spreken over iemands WDOZńJR of 
plaats van herkomst? De uitdrukking die ik het vaakst hoorde, was ‘Je WDOZńJR is de plaats 
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waar God je banco nam’, ook door Senufo die geen Frans spreken. Hierin wordt naar aarde 
verwezen als ‘banco’, het materiaal dat gebruikt wordt voor het bouwen van huizen. De 
term is wellicht door de Fransen ingevoerd naar aanleiding van de prachtige’sudanese’ 
leemarchitectuur in Mali, die de Franse kolonisator erg waardeerde en verder ontwikkelde. 
De Senufo bouwen ook in leem, maar niet zo monumentaal als de huizen in verdiepingen 
van de ‘sudanese’ leemarchitectuur, die we correcter kunnen omschrijven als’stedelijke 
Sahelbouwstijl’ (Domian 1989). De stedelijke stijl werd vooral verspreid door geïslamiseerde 
Dioula-handelaars die woonhuizen en moskeeën bouwden langs hun handelsroutes om 
KXQÀQDQFLsOHZHOVWDQGWHRQGHUVWUHSHQHQ]LFKYLVXHHOGXLGHOLMNWHRQGHUVFKHLGHQYDQGH
‘animistische boeren’, zoals de Senufo. Ondanks de (Unesco) bescherming die deze bouwstijl 
geniet in de Sahel-regio van Mali, ten noorden van het Senufo-gebied, verdwijnt ze 
zuidelijker toch zienderogen. In Folona trof je in 2007 slechts sporadisch nog woonhuizen 
en kleine moskeeën in deze stijl aan. Er werden volop veel grotere moskeeën in cement 
gebouwd, geïnspireerd op stijlen uit Saoedi-Arabië, waaruit vaak ook de fondsen kwamen. 
Het schaalverschil en haar impact op de perceptie van de Senufo-cultushuizen – vaak wel  
in leem, zeker de sadogbaagi of sadogo-huisjes - komt verder nog aan bod. 
/HHPRIEDQFRLVNOHLYHUPHQJGPHWHHQYH]HOPDWHULDDO]RDOVVWURKDOPHQRIÀMQJHPDOHQ
gedroogde gierst- of rijststengels, die zorgen voor stevigheid en een makkelijke verwerking. 
Klei wordt uitgegraven aan de oevers van waterwegen en poelen, en meestal bewerkt in 
functie van de gewenste toepassing. 
Aarde is niet zomaar eender welke aarde en als kleurmiddel voor stoffen kiest men voor 
fèrèwo, of klei/modder-zwart, een zeer donkere kleisoort die veel ijzeroxide bevat. De 
kleihoudende modder (fèrège) wordt vermengd met plantaardige ingrediënten tot een 
gladde pasta, die goed kan uitgesmeerd worden en diep in de stof kan dringen, om donker 
en duurzaam te kleuren. 
De materialiteit van aarde, die altijd fris en koel blijft, roept ook associaties op die te maken 
hebben met verkoeling en afkoelen, die gezien worden als positieve eigenschappen. Ziekte 
wordt geassocieerd met warmte, net zoals ongeoorloofde seksuele contacten. De beeld-
spraak van aarde uit zich ook in de manier waarop men de dode rust toewenst, ‘dat de aarde 
boven hem koel moge zijn’. 
Tot slot ook nog iets over het gebruik van gebakken aarde of ceramiek. Vaatwerk of kruiken 
in gebakken aarde heb je in alle maten en behoorlijk wat vormen. Het aarden vaatwerk 
wordt echter steeds meer vervangen door ‘moderne’ materialen. Zeker keukengerei en 
utilitair huisgerei wordt nu meestal in plastic of metaal (email) gekocht omdat het minder 
zwaar is, minder snel breekt en soms ook goedkoper is dan het ceramieken handwerk. 
Vaatwerk voor ritueel gebruik is echter nog vaak in aarde. Geestwezens en voorouders 
worden soms voorgesteld door middel van een aarden kruik en ‘medicijnpotten’ zijn 
doorgaans ook in gebakken aarde. De medicijnen (‘médicaments’) zijn meestal afkooksels 
van gekookte planten met allerlei andere ‘medicinale’ stoffen (ingrediënten uit de dieren- 
en plantenwereld, soms mineralen), die men drinkt en waarmee men zich wast. De meeste 
Senufo menen dat de medicijnen ‘misschien niet werken’ als je ze niet in een aarden pot 
bereidt. Bovendien zijn de meeste medicijnpotten onmiddellijk voor iedereen herkenbaar 
als rituele kruik door hun vormgeving. De meeste hebben enkele ‘bosses’ of uitstekende 
bultjes, en die zien we ook op de altaren van de sadobee. 
115
De tugubee: eigenaars van het land en schenkers van regen
We zagen al dat de tugubee (enkelvoud tugu(wi), soms ook tugulo, enk. tugow uitgesproken) 
optreden als intermediaren tussen god en de mensen: ze kunnen Kilè dingen vragen en de 
mens helpen. Tugubee is de afkorting van tugushènbee en wordt vaak vertaald als ‘les génies 
du terrain’ en soms ook als ‘les génies de la brousse’. Het ‘terrain’ omvat niet alleen het  
land of de grond (aarde) maar eveneens de hele levenswereld errond. De tugubee dragen 
verschillende namen naargelang hun woonplaats:
 - De tupunishèn(bee) of heuvel-mensen: die op heuvels wonen.
 - De segeshèn(bee) of land/brousse-mensen: die op het land wonen,  
ook rond de velden.
 - Die in bomen wonen, bij voorkeur in de tsejingè boom.
 - De OńKńVKqQ(bee) of water-mensen: die in en rond het water wonen.
De tugubee leven in de natuur, doorgaans buiten het dorp, maar niet alleen in de ‘brousse’ 
en daarom benoem ik ze met de brede term ‘natuurgeesten’. Een belangrijke groep binnen 
de tugubee zijn de OńKńVKqQ(bee) of watergeesten, die soms dicht bij de mensen wonen en 
vaak aan de oorsprong van een sadogo liggen, zoals we verder nog zullen zien. Ook Marianne 
Lemaire (2000, p. 221) onderscheidt de OńKńVKqQ(bele) als een aparte groep in haar werk over 
de sadogo in het Centrale Senufo-gebied in Ivoorkust. Haar beschrijving vertoont grote over-
eenkomsten met de situatie die ik in Folona aantrof. Het is opmerkelijk dat Förster nooit 
spreekt over de "mensen van het water" als een aparte groep binnen de natuurgeesten,  
en het begrip is hem onbekend.[8] Hij omschrijft de tugubele ]RDOV]HGRRUGH.DÀEHOH
genoemd worden) als ‘wildernisgeesten’ en maakt een belangrijk onderscheid tussen  
de wereld van het dorp en de wereld van de wildernis (1985, 1987b). Bij antropologische  
analyses van rurale gemeenschappen is vaak gewerkt met verklaringsmodellen op basis  
van de dichotomie dorp-wildernis, ook Förster bouwt zijn lezing van de Senufo-kunst en 
divinatie op rond dit spanningsveld. Ik ontken niet dat ze belangrijk zijn in het wereld- 
beeld van de Senufo, dat is ook zo in de omgeving van Dioumatèné, waar de wildernis  
ook sibiri wordt genoemd. Maar men spreekt vooral over tupunishèn(bee), segeshèn(bee)  
en OńKńVKqQ(bee) afhankelijk van hun woonplaats. Er is dus meer differentiatie in de  
ruimtelijke verankering dan de tweepolige opsplitsing tussen dorp en wildernis. En  
zoals al eerder aangehaald is de locatie van de tugubee waarmee men verbonden is  
zeer belangrijk, dat zal ook blijken tijdens consultaties bij een sado. 
Merk op dat al de tugubee ‘mens’ genoemd worden, want volgens de Senufo leven en 
gedragen deze geestwezens zich als mensen. Om een concreet idee te geven over hun 
omgang en relatie met de mensen vertrek ik vanuit een gesprek met de ‘meester van de 
aarde’ of kulofowi (land/grond–beheerder/behouder) van Dioumatèné, Ngolo Coulibaly, 
in 2001. Zijn verhaal brengt ons terug naar de stichting van het dorp, zeven generaties 
geleden. We zagen hem op FLIńQQR, een dag uit de Senufo-week die zes dagen telt, en hij 
droeg zijn fèrègèburugo (modder-hemd). 
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De passage die ik koos, begint en eindigt met vragen over zijn hemd, een mooi Filafani hemd 
- beschilderd door een Peul - waar ik hem al vaak mee gezien had. Zijn toelichting toont 
aan hoe zijn hemd geïntegreerd is in de identiteit van zijn familie en het dorp, en in de 
uitoefening van zijn persoonlijke rol daarin. 
anja: Het modderhemd (fèrègèburogi) dat je draagt, draag je dat alle dagen? 
ngolo: Nee, nee. Alleen op dagen als vandaag, op FLIńQQR.
anja: En het rode hoofddeksel (Q\XQGńQ\qqJL)? 
ngolo: Dat is het zelfde, de twee gaan samen. 
anja: Als je het hemd aan hebt, mag je dan op het veld gaan werken (vala)?
ngolo: Ah neen, ik ga niet naar het veld (sege). Op de dag dat ik het draag mag 
ik niet ‘cultiveren’ (in de aarde werken, vala). Ik blijf in het dorp.   
anja: Hebben de sadobee je gezegd om zo’n hemd te dragen? 
ngolo: Ik heb dat gezien bij mijn ‘ouden’ (tobee, oudere mannelijke  
familieleden). Elke FLIńQQR, samen met het rode hoofddekstel,  
voor we het ‘water van de marktdag’ (FqOńKńńJL) in de kruik gieten. 
anja: Wat is dat, het ‘water van de marktdag’?
ngolo: Water met gierstmeel (VXVńOńKń), dat we aan de tugubee aanbieden. 
anja: Wat vraag je aan de tugubee? 
ngolo: Ik vraag hen dat het dorp kan groeien, gezondheid (cicolomi),  
dat de mensen van het dorp veel kinderen krijgen.  
Dat ze ervoor zorgen dat het dorp groter wordt en het goed stelt. 
anja: Hebben de tugubee en de plaats waar je offert een naam?
ngolo: Zeker! De offerplaats (tasungi) is die van de Nagbereshèn  
(kleine man-mensen).
anja: Zijn het de tugubee van jouw daala (deel van de patriclan  
dat samenwoont)? Of die van heel het dorp?
ngolo: Het zijn die van heel de dorpsgemeenschap (kanha mpoli). 
anja: Waarom noemen jullie ze ‘de mensen van de kleine mensen’? 
ngolo: Dat is hun naam ‘de mensen van de kleine mensen,’ al altijd.  
Terwijl ik sun (offer), zeg ik: “Ah! Kom zodat ik sun kan doen,  
geef het dorp geluk (hèrè) en gezondheid (cicolomi), laat het groot  
en welvarend worden!”
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anja: Hoe kwamen je ‘ouden’ aan deze Nagbereshèn ? 
ngolo: Zodra mijn ‘ouden’ hier aankwamen en het dorp stichtten, kwamen  
]HYDQGHÁDQNYDQGHKHXYHOYDQ.HEHQLQDDUEHQHGHQRP]LFKELM
ons te installeren. Een zuster van onze ‘ouden’ bracht ze mee.  
Ze was karité-noten gaan rapen, ze heette Girewa. 
anja: Zijn ze goed (nyo) voor iedereen? 
ngolo: Vraiment, ze zijn goed. Eender welke zaak (kala) die ons verontrust 
(fungo wo), als we ze aan hen toevertrouwen, loopt alles goed af.  
Zij was noten aan het rapen en toen kwam ze de tugu-mannen tegen. 
Ze zegden haar dat ze op zoek waren naar een plaats om zich te instal-
leren, zich te vestigen (tatènnègè). En zo heeft ze hen meegebracht.  
Ze wilden graag onder de mensen zijn. 
anja: Was ze bang toen ze hen voor het eerst zag? 
ngolo: Nee nee, ze was niet bang van hen. Zodra ze hen zag en ze zegden  
dat ze een woonplaats zochten, heeft ze haar moed bij elkaar geraapt, 
en ze naar haar oudere broers geleid.
anja: Toen zij kwamen, waren er toen al andere tugubee hier? 
ngolo: Nee, al de rest is na hun gekomen. Een van hen is zich gaan  
installeerde aan ‘het albinomeer’. Later kwamen de tugubee die zich  
op sado (plaats) installeerde, zij zijn van de fonobee-sudun (smeden  
en houtbewerkers). En daarna kwamen die van gbadagi (plaats),  
zij kwamen uit Nakomo (dorp enkele kilometers verder). 
anja: Moet je voor hen allemaal offeren (sun)? Doe je dat om beurt? 
ngolo: Als het regenseizoen komt zeggen we aan alle mensen van het dorp, 
mannen en vrouwen, dat we sun voor hen gaan doen (offeren).  
De vrouwen koken en de mannen brengen kippen mee, die doden  
we en we koken een gerecht, dat we daar opeten. 
anja: En tijdens het jaar? 
ngolo: Voor de gbadagishèn doen we sun op sèègi. Voor die van het meer doen 
we sun op kibè en die van sado doen we ook op sèègi (dagen van  
de Senufo-week). 
anja: Mag ik mee op kibè en moet ik iets meebrengen? 
ngolo: Een kip en kolanoten. 
anja: Heb je nog marktdagen waarop je een fèrègèburogi (modderhemd) 
draagt, en zijn die verbonden met je vader? 
ngolo: Mijn dagen (marktdag, rustdag) zijn kali en cifńQQR. 
 
anja: Kan je ons vertellen wat de tekeningen (nanyinrigee, trekken)  
op je hemd betekenen? 
ngolo: Eh?! Die heb ik niet geschilderd (kan), dat waren de Peul (Filabee)!
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Het gesprek verduidelijkt de relatie tussen de stichters van het dorp en de natuurgeesten 
die in de omgeving aanwezig waren. De ‘heuvel-mensen’ waren de eerste tugubee die 
‘bij de mensen wilden zijn’. Ze werden meegebracht door een meisje en hebben nu een 
permanente verblijfplaats aan de rand van het dorp, waar hun offerplaats is (tasuni). De 
kulofowi is altijd de oudst levende man van de familie van de stichters van het dorp. Hij is 
verantwoordelijk voor de zorg voor de geestwezens die zich met het dorp verbonden en 
zich installeerden bij de stichting en later. Rond Dioumatèné zijn zeker een tiental plaatsen 
ZDDUJHHVWHQ]LFKNZDPHQLQVWDOOHUHQURQGSRHOHQDDQVWUXLNHQELMVSHFLÀHNHERPHQ
Niet alleen tugubee ‘voor heel het dorp’, maar ook tugubee die daarna kwamen en zich met 
bepaalde families of plaatsen verbonden. 
De dorpsgeesten van Dioumatèné hebben een goedaardig karakter. Ze zijn menslievend en 
kunnen het dorp gezondheid, welzijn, veel kinderen en een goede oogst brengen. Dat kan 
omdat ze de tarafollo zijn of aarde/land–eigenaars, de oorspronkelijke eigenaars van het 
land, al lang voor de mensen er aankwamen. Ze zijn tevens de ‘bewaarders van de regen’. 
Als de dorpelingen aankwamen, verleenden de tugubee hun de gunst de aarde te bewerken. 
De kulofowi beheert en behoedt het land, maar het is niet zijn ‘eigendom’. Hij heeft enkel 
een gebruiksrecht en kan - moet! - het recht doorgeven aan nieuwkomers door ze een stuk 
land ter beschikking te stellen. Hij staat in voor het spiritueel/geestelijk welzijn van heel 
het dorp en is de ‘traditionele dorpschef’. Hij doet de offers (sun) voor de geesten die met 
het dorp geassocieerd zijn, en respecteert de regels die ze daarvoor oplegden (rustdagen, 
juiste offerdieren, etc…). Indien er verboden geschonden zijn - bijvoorbeeld als er bloed op 
de aarde viel tijdens een ruzie - voert hij de reinigings- en verzoeningsoffers uit. Hij is de 
FHQWUDOHULWXHOHÀJXXUYDQKHWGRUSHQWHYHQV¶GHSHWHU·YDQDOGHsadobee. 
De kulofowi bepaalt samen met zijn adviseurs de landbouwkalender en de juiste datum 
voor de grote collectieve offerceremonie tusunu (tugu-sun/offer) wanneer heel het dorp 
offert voor de tugubee, net voor het regenseizoen. Dit gebeurt op de plaatsen waar ze zich 
ophouden en in de volgorde dat ze zich in het dorp installeerden. Volgens senioriteit dus. 
Enkel de kulofowi mag de dieren offeren, geassisteerd door een maternale neef. Soortgelijke 
dorpsofferrituelen komen in heel de Senufo-regio voor in verschillende variaties. Dembele 
(1992, pp. 44-47) omschrijft tusunu als een ensemble van agrarische riten om het dorp te 
verzekeren van de krachten van de aardegeesten en een overvloedige oogst te bekomen.[9]  
Ze zijn onderdeel van een hele reeks van religieuze activiteiten en festiviteiten die kaciri 
genoemd worden. Geen enkele familie mag zaaien voor deze agrarische riten zijn uit- 
gevoerd. Het is belangrijk de riten juist uit te voeren want, zo benadrukt Dembele (1992, 
p.47), de aardegeesten staan garant voor de vruchtbaarheid van de aarde en veel regen, 
maar zijn eveneens zeer prikkelbaar, lichtgeraakt en gevoelig. Daarom waken de Senufo 
erover de landbouwverboden die zij opleggen, strikt te respecteren - zoals geen uien 
kweken in Wacali en geen pinda’s in Katon (dorpen in de omgeving van Dioumatèné).  
Men zegt dat de tugubee niet houden van de geur van deze gewassen. 

II.11: Ngolo Coulibaly, kulofowi van Dioumatèné,  
met Filafani hemd en rood hoofddeksel. 
Dioumatèné 1999. 

II.12: 1-2 Jaarlijks offerritueel voor de beschermgeesten 
van het dorp. Dioumatèné, 1999. 
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De daad van het offeren noemen de Senufo sun (werkwoord bi zunni). Een complex begrip 
dat naar vele handelingen kan verwijzen. Sun kan bijvoorbeeld het gieten van gierstwater 
(of gierstpap) op een altaar zijn. Het kan ook het doorsnijden van de hals van een offerdier 
zijn en het laten druppelen van het bloed op een plaats of een voorwerp. Sun verwijst altijd 
QDDUHHQRIIHURIVDFULÀFLsOHGDDGGLHZRUGWRSJHGUDJHQDDQHHQJHHVWZH]HQ+HWJLHWHQYDQ
melk of breken en geven van kolanoten zijn ook vormen van sun. Ze tonen de waardering 
voor de geestwezens, die met goede dingen gevoed en bedankt worden, en tevens verzocht 
om veel regen te geven tijdens de regentijd. Ik ga niet in op al de details maar er zijn een 
heleboel voorschriften over hoe de kip moet bereid en gepresenteerd worden, die afwijken 
van de dagelijkse bereidingswijzen. Zo laat men de kip heel terwijl men ze kookt en gelden 
er precieze regels over wie welk deel wel en niet mag eten. De kulofowi krijgt altijd het hart 
en de lever. Een belangrijk aspect bij het offeren is dat hij uitspreekt wat er gevraagd wordt, 
meestal gebeurt dit prevelend of stil. 
Het gaat hier duidelijk om een pact, een relatie met de originele geestelijke bewoners die 
zorgen voor voorspoed, geluk, veel kinderen, en een goede oogst op voorwaarde dat je 
hun wensen en voorwaarden inwilligt. Soms duiden ze een plaats aan waar men niet aan 
landbouw mag doen, die ‘voor hen blijft’. Vaak geven ze een vaste dag op om voor hen te 
offeren en dan mag er er niet op het land gewerkt worden. Marianne Lemaire (2000) noemt 
dit treffend ‘chomage rituel’ – rituele werkloosheid - in haar studie over de Tyebara Senufo 
in Ivoorkust. In het geval van de kulofowi van Dioumatèné liep dit op tot drie dagen per 
week, dat hij niet in de aarde op het veld mag werken. Aangezien de Senufo-week zes dagen 
telt, is dat de helft van zijn tijd. Het gaat over de canbili of ‘rustdagen’ die hij erfde van zijn 
vader en de rustdagen die aan hem persoonlijk werden opgelegd. De rustdag noemt men 
ook ‘marktdag,’ omdat je dan net zoals op de dag dat het markt is in het dorp, niet naar het 
veld gaat en ‘niet werkt’. Oudere mensen zeggen soms dat je wel naar het veld mag als de 
middagzon begint te zakken, na vier uur. Volgens hen heb je dan ‘genoeg gerust’ en zullen 
de tugubee je vergeven als je toch nog even het veld wil bewerken. Dat is ook parallel met de 
marktdag van het dorp, want die loopt ook af tegen die tijd. 
Men spreekt over de natuurgeesten als tuguna en tugotsjo - tuguman en tuguvrouw -  
en benoemt ze meestal op basis van de plaats waar ze zich ophouden. Ze worden zelden 
JHSHUVRQDOLVHHUGPHWHHQHLJHQQDDPPDDUDDQJHVSURNHQHQJHwGHQWLÀFHHUGRSEDVLV 
van de fysieke locatie waar ze verblijven. Dat blijkt zeer mooi uit Ngolo’s toelichting,  
de tugubee kunnen zich verplaatsen en verhuizen, maar willen altijd een plaats om zich 
WHLQVWDOOHUHQHQZRUGHQDOWLMGJHDVVRFLHHUGPHWHHQ]HHUVSHFLÀHNHORFDWLH+XQDOWDUHQ
moeten altijd naar het oosten gericht zijn, want je mag niet met je rug naar de zon staan 
om met hen te communiceren. Gelijk op welke plaats, in de natuur of aan de rand van het 
dorp, ze houden zich altijd op in de buurt van aarde. In de omgeving van Dioumatèné zijn 
er tientallen offerplaatsen. De tugubee houden van aarde! En dat is heel belangrijk voor het 
begrijpen van de textilia die we onderzoeken.
De tugubee zijn dus geestwezen met een antropomorfe vorm en leven en gedragen zich 
als mensen: ze leven in dorpen, trouwen, krijgen kinderen, praten en sterven als mensen. 
Net zoals de mens hebben ze een pili, de vitale kracht die soms ook levensadem wordt 
genoemd en onsterfelijk is. Hij behoort toe aan God en kan na de dood op aarde terug-
keren.[10] De tugubee hebben geen uitgesproken ‘goed’ of ‘slecht’ karakter, maar menselijke 
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eigenschappen en emoties, zoals jaloezie, het verlangen naar macht, erkenning en affectie. 
Een tugubee-man kan verliefd worden op een meisje en zich aan haar hechten. Dit komt 
verder nog aan bod bij de levensverhalen van de sadobee. Het zijn geen etherische, abstracte 
of conceptuele krachten die met principes of dogma’s te maken hebben, en de omgang 
met deze geestwezen verloopt op een heel pragmatische manier. De erkenning van de 
tugubee bestaat niet uit het ‘geloven’ in hun bestaan, maar uit het vinden van een respect-
volle positie, verhouding en gedrag ten overstaan van hen. Waarin zoals we zullen zien 
overigens veel ruimte is voor negotiatie en onderhandeling. Je zou kunnen zeggen dat de 
Senufo hun natuurgeesten creëren en percipiëren naar het beeld en de gelijkenis van de 
mens. Genderpatronen en opvattingen over familie, samenwerking en wederkerigheid die 
in de menselijke samenleving bestaan, worden in de geestenwereld gereproduceerd. De 
tugubee zijn wat we in antropologische termen ‘verpersoonlijkte’ natuurgeesten noemen en 
de invulling ervan is gestoeld op het mensbeeld van de Senufo. De mensen en de tugubee zijn 
door hun gezamenlijke geschiedenis, hun co-locatie en het delen van het werkterrein on- 
losmakelijk met elkaar verbonden, en de relaties met deze geestwezen vertonen zeer  
veel parallellen met intermenselijke relaties. 
Het hemd van de kulofowi linkt hem met zijn voorouders en de stichters van het dorp.  
Het verbindt de kulofowi met zijn persoonlijke geschiedenis en de hele dorpsgemeenschap 
met hun collectieve geschiedenis. Ze verwijzen naar het initiële pact met de natuurgeesten 
die zich in het dorp installeerden, en zorgen voor veel welzijn door het geven van regen 
en gewassen, veel vrouwen en kinderen, en veel welstand. De aarde van het hemd van de 
‘meester van de aarde’ verwijst naar de aarde waar hij geen eigenaar van is, maar die hij 
beheert, en die toehoort aan de tugubee, de natuurgeesten die het dorp beschermen. Op de 
offerdag van de tugubee draagt hij zijn modderhemd, samen met een rood hoofddeksel, en 
offert hij voor het welzijn van heel de dorpsgemeenschap. Voor hij het offer brengt, trekt 
hij zijn hemd uit, als respect offer je voor de tugubee in ontbloot bovenlijf. Iedereen die zijn 
hemd ziet, wet dat hij een bijzondere band heeft met de geestwezens die hoort bij zijn taak 
als meester van de aarde. Ook nu zien we dat de materiële en textiele eigenschappen het 
hemd tot een uiterst geschikte expressie van deze relatie maken: het kadert in de cultus 
voor de geestwezen, wordt enkel gedragen op ‘hun’ dagen en is beschilderd in ‘hun’ mate-
riaal. De handelingen met het hemd zélf zijn ook gebonden aan rituele voorschriften: het 
mag niet gewassen worden op een publieke plaats zoals aan de rivier of de pomp. Het moet 
gewassen worden in de beslotenheid van het eigen woonerf, zodat iemand met eventuele 
kwaadaardige bedoelingen geen toegang heeft tot het hemd.
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De tugubee als bron en schenkers van kennis
Sommige tugubee houden er dus van bij mensen in de buurt te zijn en delen zaken die ze 
kunnen en kennen graag met mensen. Soms geven ze uitzonderlijke geschenken aan wie 
goed voor hen was, zoals bij twee divinators die ik ontmoette, en die hun kunde kregen  
van een tugubee die ze toevallig kruisten op hun pad. 
Doojo Koné, was een jager die door de brousse wandelde.  
Hij vertelde me deze ervaring (1998): 
“Ik had een antiloop gedood, en opeens kwamen de jinna’s tevoorschijn. Ze zeiden me 
dat het dier van hen was, en dat ik het moest laten gaan. Ik gehoorzaamde en liet hen 
de antiloop. Toen toonde de iinna’s me hoe ik met kauri’s in een kalebas aan divinatie 
kan doen. Ze gaven me zeven kauri’s. Ze legden ze in een kalebas met water, die ik moest 
bewegen. De jinna’s spreken met me langs de kauri’s. Ik kan ze vragen of de dag geschikt 
is om te gaan jagen en welke richting ik moet uitgaan om wild te schieten. Ik werk met 
meerdere jinna’s. De jinna’s die me de kauri’s gaven, hadden lang haar, rood of zwart, 
en het reikte tot aan hun achterwerk. Sommige djinna’s zijn rood, anderen zien eruit als 
blanken.” 
Djinn of djinna (vrouwelijke jinn), wordt vaak als synoniem gebruikt voor de tugubee. De  
van de Bamana overgenomen term is afkomstig uit het Arabisch en wordt in het Franco- 
Africain ook ‘diable’ genoemd. Het is een ander voorbeeld van het door elkaar gebruiken 
van Senufo-woorden en woorden van Arabische origine. Ook in dit geval zijn ze echter  
geen volledige synoniemen van elkaar. De tugubee hebben een dubbelzinnig karakter  
en zijn niet uitgesproken goed of slecht, terwijl ‘diable’ een reductie is tot één aspect  
van hun betekenis. 
In het getuigenis horen we hoe iemand die de tugubee gehoorzaamt er voor beloond wordt. 
De jager legde zich neer bij hun eis en als geschenk leerden ze hem hoe hij aan divinatie 
kon doen met een kalebas gevuld met water en kauri’s, een vaak voorkomende vorm van 
jachtdivinatie. 
Een andere divinator, Zhege Coulibaly, ontmoette een vrouwelijke tugu, een ‘witte albino’ 
die hem leerde hoe aan zanddivinatie (geomantie) te doen. Zijn verhaal gaat als volgt  
(1998, in N’Golona):
“Op een maandag liep ik over een veldweg. Het was snikheet en onder de blakende zon 
werd ik tegengehouden door een kleine blanke vrouw. Ze vroeg me tabak. Nadat ik haar 
tabak gaf, legde ze me uit hoe ik het moest doen. Dat verlies [vergeet] je toch niet?  
Ze was Albino. Zo gaf ze het me mee, op een maandag.”
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anja:  Wist je daarvoor hoe je in het zand moest trekken’? 
zhege:  Nee, nee. Ze heeft me alles getoond, heel de manier van doen.  
En toen verdween ze. 
anja: Als je iets vraagt, praat ze dan met jou of hoe doen jullie dat? 
zhege: Zij komt en zet de zaken in mijn yakiri (intelligentie/geheugen). 
En dat komt er dan ‘t één na het ander weer uit.
Ook Zhege’s divinatie was een geschenk. Zijn getuigenis illustreert twee frequent voor- 
komende patronen: 1) een onbekende vreemdeling die een gunst vraagt en als bedanking  
een zeer waardevol geschenk geeft, 2) een tugu die aan de mensen kennis en de mogelijk-
heid tot meer kennis doorgeeft. 
Merk op dat hij aangeeft dat hij als zanddivinator, een techniek die door iedereen kan 
geleerd worden, ‘navertelt’ wat de tugu ‘in zijn yakiri zet’. Yakiri (gebaseerd op het Bamana 
hakili) is een capaciteit die je kan vertalen als intelligentie, die soms ook verwijst naar 
geheugen en kennis. In een artistieke context wijst ze op vaardigheid of kunde, zoals 
bijvoorbeeld bij de Peul en hun schilderwerk. Zhege karakteriseert zijn divinatie dus als 
een vorm van mediumistische divinatie, die hij volledig te danken heeft aan de interventie 
van het vrouwelijke geestwezen. Omdat het een persoonlijk geschenk was, mocht Zhege het 
niemand aanleren of niet doorgeven. In beide gevallen ging het om een tugu van het andere 
geslacht en werden de mannen aangesproken op het levensterrein van de tugubee, het bos 
en het veld. Zhege raadde zijn cliënten vaak stoffen en kledij aan. 
Enkele jaren daarna is hij moeten stoppen met geomantische consultaties omdat hij via zijn 
familie een kaknèènè krachtobject erfde. Het krachtobject heet voluit &ńKńzhenafeli (Jula-Zhe-
masker) of ‘het masker van Zyé van de Dioula’ (Zyé is de volgordenaam voor de oudste zoon 
bij de Senufo) en wordt kortweg &ńKń]KH genoemd. Zo’n erfenis kan men niet weigeren, 
maar Zhege merkte snel dat het houden van het krachtobject niet te combineren viel  
met zijn geomantische zanddivinatie. Het (onder)houden van &ńKń]KH heeft immers  
verregaande consequenties: 
“Mijn situatie is zo. Zowel tijdens de regentijd als in het droge seizoen kan ik niet op 
het veld gaan werken (vala), ik mag niet door de pas bewerkte aarden voren lopen 
(falivonmo). Ik dood geen kippen. Iedereen die naar hier komt om sun te doen  
(offers te brengen), ik moet hem ontvangen. Ik doe niets anders meer.” 
Zhege kon dus geen andere (economische) activiteiten meer uitoefenen, en moest in de 
nabijheid van zijn woonerf blijven om beschikbaar te zijn voor eventuele cliënten. Hiervoor 
ontving hij een deel van de offerdieren, en soms ook geld. De cliënten hopen dat CńKń]KH 
hun wensen doet uitkomen: een kind, een goede oogst, rijkdom en succes. Ook (echtelijke) 
problemen met vrouwen zijn een frequent thema, zoals de offersessie waar ik getuige van 
was. Men vraagt de kracht wat men wil en legt een belofte (YńQIDDOL\L) af; als de kracht de 
wens inwilligt komt men terug met een bedankoffer. Een geit of een kip, naargelang het 
vermogen dat men heeft. 
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De houder van een krachtobject moet zich houden aan verschillende regels of 
yafuunro (zaak-onthouden/vermijden): hij mag niet eten van de sibèrègi-boom, op zijn erf 
mogen geen uien bereid worden (maar elders mag hij ze wel eten), hij mag nergens heen 
gaan, geen lokaal gebrouwen gierstbier drinken (maar wel industriële alcoholische dranken 
zoals bier en wijn, etc…) en geen seksueel verkeer hebben met iemand anders’ vrouw. Deze 
regels zijn niet uniek voor houders van yasungo–krachtobjecten in het algemeen, ze komen 
in verschillende mens-geest-relaties voor. Een ander aspect dat in sommige mens-geest- 
relaties zeer prominent aanwezig is, is de verplichting om thuis te blijven en permanent 
beschikbaar te zijn voor eventuele cliënten. Het gaat om zeer nauwe bindingen tussen de 
geest en de persoon die de communicatie ermee uitvoert. 
Een ander interessant gegeven is dat &ńKń]KH oorspronkelijk uit Mekka zou komen. Toen ik 
dit voor ‘t eerst hoorde, was ik zeer verbaasd. Een animistische ‘fetisj’ die uit Mekka komt? 
Ik hoorde het echter wel vaker op verschillende plaatsen in Mali. Uit de oorspronkelijke 
Kaba zouden enkele zeer krachtige objecten gekomen zijn, die over heel West-Afrika 
verspreid werden, en het voorwerp werden van zeer lange op sommige plaatsen nog steeds 
intens onderhouden cultussen. Het wordt onder meer ook gezegd van sommige kracht- 
objecten van de Komo, Kono en Wara-genootschappen die bij de Bamana bestaan, en die  
door sommige Senufo-dorpen en families werden overgenomen. 
Deze objecten hebben de reputatie zeer krachtig en potent te zijn. Ze hangen vol bloed en 
veren, en andere sporen van offers met bloed, kolanoten, gierstepap, etc. en beantwoorden 
zeker niet aan de voorwaarden van een orthodoxe islamitische praktijk en de verboden 
op idolatrie. Voor de Senufo is hun verhouding met Kilè, die je ook Allah kan noemen, 
echter niet problematisch. Want het krachtobject is een intermediar; via een krachtobject 
kan iemand zich onrechtstreeks tot God richten met het verzoek een kind te krijgen. Dit 
is een goed voorbeeld van het enorme syncretisme van de religieuze praktijken van een 
animistische godsdienst en hun inclusieve visie op de wereld. Men neemt over wat men 
kan gebruiken, en dat wordt in de bestaande praxis geïntegreerd.[11] Deze objecten en hun 
cultussen zijn geen aanval op ‘het goddelijke,’ want het goddelijke valt niet te ontkennen, 
maar het is niet de enige krachtige en betekenisvolle kracht.
De uitspraak wijst ook op de heterogeniteit in de denkwijzen over geestelijke krachten.  
Het religieuze gedachtengoed van de Senufo is geen monolithisch of uniform geheel,  
en kent eveneens persoonlijke meningen naast algemeen aanvaarde opvattingen. Er zijn 
bijvoorbeeld ook mensen die het bestaan van de natuurgeesten ontkennen, en enkel  
vertrouwen op de kracht van planten, de voorouders en God.
II.13: Doojo Koné die een vorm van jagersdivinatie 
beoefent. Torokoro, 1998.
II.14: Cohozhe krachtobject van Zhege Coulibaly, 
N‘Golona, 1998.
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Amorfe entiteiten als bron van kracht en kennis 
De krachten waar objecten zoals &ńKń]KH en andere yasungo mee werken zijn krachten die 
op zichzelf geen materiële vorm hebben; ze houden zich ergens op maar zijn amorf (zonder 
vorm en materie). Vaak wordt hiervoor verwezen naar het woud, ‘de brousse’ of de savanne 
waar bijvoorbeeld krachtige plaatsen zijn met potente energieën. De omschrijving ‘amorf’ 
ontleen ik van Förster (1988a), bij wie ik de term voor het eerst las in deze context. Ik denk 
dat de term het best in de buurt komt van wat de Senufo bedoelen als ze het hebben over  
de krachten die via yasungo-objecten en offerrituelen benaderbaar gemaakt worden,  
en ook gematerialiseerd. 
Het zijn krachtige entiteiten die in het courant taalgebruik vaak ‘fetisj’ genoemd worden.  
Ik benoem ze echter met de neutrale term krachtobject omwille van de problematische  
etnocentrische herkomst van het woord fetisj of ‘afgodsbeeld’, dat de Portugezen 
gebruikten voor Afrikaanse cultusbeelden en waarmee ze wilden aangeven dat zij zelf 
de ‘juiste’ goden vereerden. Deze objecten verwijzen echter niet naar ‘goden’ maar naar 
krachten, die zoals net vermeld voor de Senufo geen ontkenning zijn van het goddelijke  
en er niet mee in oppositie staan. 
Yasunyi (meervoud) is een verzamelbegrip, samengesteld uit ya (object/zaak) en sun. Het 
zijn objecten waarop geofferd wordt (sun).Yasungo kan ook verwijzen naar de plaats waar 
het object staat, al dat niet in de vorm van een altaar.
Yasungo: object waarop geofferd wordt en de kracht waar het naar verwijst.
Tasungo: plaats waar(op) geofferd wordt en de kracht waar ze naar verwijst.
Via het offeren en het onderhouden van een cultus voor een yasungo krijgt de kracht een 
fysieke locus, een tastbaar object waarlangs hij kan benaderd worden. Bij deze handelingen 
moet je telkens uitspreken wat je verlangt terwijl je offert (sun): je spreekt ‘op’ het object. 
Dit betekent dat je je naar het object richt en ‘zegt wat in je hart is’. 
Yasungo maken een vorm van mediatie met deze sterke krachten mogelijk, maar niets is 
gegarandeerd en het is niet zonder gevaar. Yasungo ontvangen veel offerdieren. Er heerst 
een voortdurende activiteit van doden en ‘sun’-offeren rond de objecten, die daar alle 
VSRUHQYDQGUDJHQ0HHVWDOVWDDQ]HLQHHQVSHFLÀHNHUXLPWHHQ]LHQ]H]HOGHQKHWGDJOLFKW
behalve bij de jaarlijkse of grote cyclisme offerrituelen die aan hen opgedragen worden.  
Het is dan ook niet verwonderlijk dat de rituele specialisten of cultushouders van deze 
gevaarlijke objecten doorgaans verschillende taboes en verplichtingen moeten respecteren 
HQPHWHHQ]HNHURQW]DJHQRRNZHODQJVWEHNHNHQZRUGHQ,HGHUHHQYHUPLMGWFRQÁLFWHQ
met deze krachtige mannen, behalve gelijkaardige cultushouders die aangezocht werden 
door een cliënt met rivaliserende bedoelingen. Want naast de conventionele vormen van 
sun die door iedereen gekend zijn en gewaardeerd worden voor hun positieve effecten, 
zijn er ook occulte vormen van sun. Die zijn bedoeld om schade toe te brengen; dan wordt 
bijvoorbeeld gewerkt met rode offerdieren, zoals een rode haan. Bijvoorbeeld wanneer  
een man de minnaar van zijn vrouw wil ‘ontkrachten’ – hij wil de rivaal niet fysiek doden, 
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maar hem zwak of impotent maken. Het gaat hier om vormen van ‘negatieve magie’ en  
dikwijls werkt men met kruiken, kalebassen of uit allerlei materialen samengestelde 
objecten. Een aantal handelingen maken gebruik van textiele dragers. Magische hande-
lingen met of op basis van textiel bestaan uit 1) het uitvoeren van een magische handeling 
door middel van een stuk stof (door het te knopen, te prikken, laten wapperen, etc..),  
2) het ‘opladen’ van textiele objecten zoals hemden en hoofddeksels met magische voor- 
werpen of yasungo. De meest bekende hiervan zijn jagershemden en oorlogshemden 
(gbashiburugi).[12] Beide hebben beschermende krachten.
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Textiele objecten als mobiele containers van kracht
Er is weinig geschreven over jagershemden, zoals Gardi (2003, p.95) terecht opmerkt. 
Nochtans zijn ze in heel de regio grote iconen van (occulte) kracht en autoriteit. Zoals 
Gardi schrijft zijn er gèèn twee gelijke jagershemden. Het zijn zeer persoonlijke objecten 
die getuigen van het karakter van de drager en zijn positie in de jagersbond. Elk kostuum 
bestaat uit een nauw aansluitende broek, om de jagers te beschermen tegen slangen, 
insecten, takken en andere gevaren van de savanne. Daar boven komt een loszittend 
hemd, vaak met een grote zak vooraan. Het pak wordt gekleurd, zodanig dat het de jager 
FDPRXÁHHUWDOVKLMLQGHVDYDQQHJDDW[Zie deel 3] Bovendien worden bloedsporen hierdoor 
JHFDPRXÁHHUG]RGDWKHWKHPGQLHWWHYDDNPRHWJHZDVVHQZRUGHQ$DQJH]LHQMDJHUV
veel in contact komen met bloed en de dood, moet en ze beschermd worden. Onder meer 
tegen de wraaknemende krachten van gedode dieren en tegen de gevaren van de jacht en 
de savanne, waar zich potente krachten kunnen ophouden. Zowel de kleuring en bewer-
king, als de objecten die op het hemd worden aangebracht dragen bij tot de werking van 
deze hemden. Sommige kleurstoffen hebben het vermogen muggen op afstand te houden. 
Sommige Senufo kleuren hun jagerskostuum zelf. De technologie is niet zo moeilijk en 
aangezien modderverven populair is in Mali vinden ze altijd wel iemand die hen kan 
informeren over de werkwijze. De grote specialisten voor het kleuren van jagerspakken zijn 
de Peul; zij hebben een traditie in jagen en in textielschilderen zodat de kwaliteit van hun 
werk ver boven dat van de gelegenheidsverver uitsteekt. Dat bespreken we in deel 3. [Zie deel 3]
Ik heb me niet verdiept in de jagerspakken en niet onderzocht welke eigenschappen men 
DDQZHONHYHUYHQGHSODQWHQWRHVFKULMIWPDDUZHOOLFKWEHVWDDQKLHUVSHFLÀHNHSUDNWLMNHQ
rond. Het is alleszins zo voor de Bamana-buren van de Senufo, waar bepaalde planten 
JHDVVRFLHHUGZRUGHQPHWVSHFLÀHNYRUPHQYDQEHVFKHUPLQJ%UHWW6PLWKS 
In sommige gevallen wordt het kostuum na de kleuring ook beschilderd met modder.[Zie deel 3]  
We weten dat aarde voor de Senufo verwijst naar de aardegeesten en de krachten van deze 
geesten materialiseert. Aarde heeft dus altijd een krachtige connotatie. Zana Coulibaly  
vertelde bijvoorbeeld dat mensen vroeger bang waren van bepaalde jagers en hun 
kostuums, niet enkel voor de krachtobjecten die zich erop bevonden, maar voor de 
aarde waarmee ze geschilderd waren. Hij vertelde dat sommige jagers de aarde van hun 
WDOZńJR namen om hun hemd mee in te wrijven. Waarmee ze dus letterlijk de aarde van de 
tugubee die hun beschermen en tot leven lieten komen bij zich dragen. Op het pak worden 
allerlei toevoegsels aangebracht: amuletten, kleine krachtobjecten. Het wordt volledig 
gepersonaliseerd wordt door de jager zelf. Ook kleine voorwerpen die verwijzen naar wat 
hij al als jager op zijn palmares heeft. Ze geven zijn status aan, en tonen zijn plaats in de 
hiërarchie van de jagersbond. Deze hemden worden met ontzag behandeld, ze markeren  
op een zeer krachtig manier de persoonlijkheid van de drager.
De hemden van de balafonisten, de muzikanten die balafoon spelen bij bijvoorbeeld begra-
fenisrituelen, vertellen een gelijkaardig verhaal. Men moet het recht verwerven om het 
hemd van de balafonisten of muzikanten te mogen dragen. Zij vormen eveneens een bond; 
en de jonge balafonisten moeten een heel traject doorlopen vooraleer ze een modderhemd 
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mogen dragen. Het hemd geeft hen eer, uitstraling en erkenning. De hemden zijn sterke 
textiele signalen van deskundigheid en autoriteit op een bepaald domein. Door hun kledij 
worden ze (h)erkend en genieten ze maatschappelijke waardering. 
 

II.15: De jagersbond van Dioumatèné met hun 
antilopenmaskers tijdens een dodenfeest. 
1999.
II.16: 1+2 Muzikanten en jagers dragen 
Filafani omdat het sterk en duurzaam 
is. De hemden zijn een aanduiding van 
hun positie in de bond van jagers en 
muzikanten. Dioumatèné, 1999.
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‘Textiele’ magische handelingen 
Het knopen van draden, snoeren of stroken stof is regelmatig onderdeel van een magische 
handeling. Daarbij is het belangrijk uit te spreken wat men wil bereiken, dit kan hardop of 
in stilte. De combinatie van een handeling en het uitspreken van een verlangen is even-
eens een belangrijk aspect van het divinatorische proces. Tijdens mijn analyse daarvan 
zal ik aantonen dat het spreken belangrijk is als opbouwend en activerend element van de 
performatieve context waar het deel van is. Wanneer men textiele objecten manipuleert, 
met de bedoeling iets anders te veroorzaken, iets te bereiken of te verhinderen, drukt men 
zich op dezelfde manier uit als wanneer men sun doet voor een geestwezen, en zich verbaal 
tot het wezen richt. Het kadert binnen dezelfde cultisch-religieuze praktijk. De uitdrukking 
die hiervoor gebruikt wordt is ‘spreken op’. Net zoals wanneer men sun doet ‘op’ een object, 
spreekt men ‘op’ een object. Men richt zich naar het object, adresseert de geestwezens 
wiens hulp men inroept, en zegt wat men verlangt of wil bekomen. Ik geef er zo dadelijk  
enkele voorbeelden van. Het snoer of de strook stof is de stoffelijke expressie van je  
verlangen en geeft het een tactiele, manipuleerbare plaats in je leven. De Senufo menen  
dat je de krachten van geestwezens – die er mee akkoord gaan - op deze manier kan richten, 
en dat zij actief op je omgeving kunnen ingrijpen om je wensen te helpen realiseren. Door 
hun bereidwilligheid, acties en invloed kan het object ‘werken’. Daarnaast fungeert het 
object alleszins ook als een mentale steun, want het materialiseert je intentie en blijft eraan 
herinneren. Hoe belangrijk intentionaliteit is voor het cultische handelen, diep ik verder uit 
bij mijn bespreking van het divinatorische proces. 
Een goed voorbeeld van een magische ‘textiele’ handeling, is het knopen van een touw 
als onderdeel van een reeks acties die gericht zijn op het voorkomen van een ongewenste 
zwangerschap (bij jonge meisjes bijvoorbeeld). Men knoopt een touw terwijl men de 
bedoeling uitspreekt. Soms draagt het meisje het touw rond haar lenden, soms wordt het 
ritueel gecombineerd met een kruik die afgesloten onder haar bed wordt gezet. Daarbij 
komen soms ook nog ‘medicijnen’ of bereidingen die ze moet drinken of waarmee ze zich 
moet wassen. Net zoals het idee van de gesloten pot een verwijzing is naar het afsluiten van 
haar receptievermogen, is het knopen de symbolisering van een ‘blokkage’ – men blokkeert 
tijdelijk de vruchtbaarheid van het meisje. De uitdrukking van de ‘blokkage’ wordt in veel 
contexten met obstakels gebruikt, we zien er een voorbeeld van in onze casestudies. 
Knopen worden niet enkel gebruikt om te ‘blokkeren,’ ze kunnen ook bedoeld zijn om iets 
WHÀ[HUHQRI¶YDVWWHOHJJHQ·+HWNQRSHQYDQHHQGUDDGRIVWXNVWRILVPLVVFKLHQZHOHHQ
XQLYHUVHOHKDQGHOLQJYDQYDVWOHJJHQHQÀ[HUHQ",Q9ODDQGHUHQOHJGHPHQHHQNQRRSLQ
GH]DNGRHNRPLHWVQLHWWHYHUJHWHQRRNHHQYRUPYDQÀ[HUHQRIYDVWOHJJHQKHWYLVXHHO
markeren van een gedachte die we willen bijhouden. 
Bij de Senufo zijn er verschillende therapeutische handelingen waarin knopen een belang-
rijke rol spelen. Jonge kinderen krijgen een snoer met daaraan vastgeknoopte zaden of 
parels rond het lichaam - geknoopt - om hen te beschermen.[Afb. II.19]
Zana, een jonge vader in de Senufo-regio van Ivoorkust vertelde me dat hij een ritueel deed 
om zijn kinderen tegen tandontstekingen te beschermen, met behulp van een snoer waarin 
hij knopen legde en dat vervolgens rond hun hals knoopte. Elke op het lichaam gedragen 
amulet - of het nu een draad, een snoer, een vezel of een strip dierenhuid is - wordt om  
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het lichaam geknoopt. Men knoopt  
ook grote knopen in een strook stof,  
een colo of bandweefsel, een weg van stof. 
De divinator en jager Sibiri Sanogo had 
een lange geknoopte doek boven de ingang 
van zijn consultatieruimte hangen.[Afb. II.27]  
De deuropening is een belangrijke  
passage-plaats en de geknoopte stofband 
moest de ruimte en iedereen die onder 
de stof binnenkwam, beschermen tegen 
mensen met kwade bedoelingen. Knopen 
is een essentiële handeling: een pagne, 
hoofddoek of een (baby)draagdoek: ze 
worden allemaal geknoopt. De Senufo 
maken weinig gebruik van ritssluitingen of 
knoopsgaten, maar kennen veel manieren 
om pagnes te knopen, zodat ze dragende 
en omhullende, omvattende en bevattende 
objecten worden. 
Deze handelingen hebben een uit- 
gesproken textiliteit; je kan enkel knopen 
met ‘textiele’ materialen zoals draden en 
vezels, al of niet door de mens gemaakt. 
Het knopen van een snoer of stofband 
is hier een symbolische handeling van 
vasthouden en markeren, en eveneens 
van richten, afbakenen en beschermen. 
Knopen is ook belangrijk in de symboliek, 
de praxis, de beeldtaal en tactiele beleving 
van de sadogo. De inwijding wordt letterlijk 
VDGRJRSZńof ‘het (aan/vast) knopen’ 
of ‘vastbinden’ van de sadogo genoemd. 
Dezelfde handeling waarmee men een 
pagne rond zich knoopt.
II.17: Een geknoopt stuk stof boven de deuropening om 
de divinatieruimte te beschermen. Sibiri Sanogo, 
Molasso, omgeving van Farakala. 1998. 
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Een andere magische handeling op basis van een textiele drager is het aanbrengen van een 
stuk stof op een boom. Hierin bestaan enkele varianten. Een stukje stof in/op een baobab 
vastmaken heeft te maken met straffen. De handeling is bedoeld als straf voor een vrouw en 
wil verhinderen dat ze zich kan voortplanten. Het is een vorm van kwaadaardige magie die 
gebaseerd is op het feit dat de baobab snel vergaat. Men spreekt op de stof, dat wil zeggen 
men uit zijn intentie ‘op’ het stuk stof en linkt de toekomst van de geviseerde aan de af- 
takeling van de boom. “Voor de persoon door heeft wat er aan de hand is, en dat men haar 
heeft kwaad gedaan, zal de boom al weggerot zijn” legde Zhege Coulibaly me uit. Alleen het 
weer weghalen van de strook stof kan de vervloeking beëindigen. Hetzelfde gebruik wordt 
ook uitgevoerd op een karité-boom en is dan gericht op het verwerven van een lang leven 
en een goede gezondheid. De laatste handeling wordt soms voorgeschreven tijdens een 
divinatiesessie. Een andere variatie is stukjes stof in een boom hangen met de bedoeling 
iemand te verwarren, die “iedere keer dat de wind door de stroken wappert zich vergist”. 
De persoon kan zich niet meer focussen omdat ze haar stabiliteit kwijt is. Het komt ook 
voor dat men stroken stof langs een weg of kruispunt legt, omdat ze je wens kunnen  
‘verplaatsen’. Op de betekenis van kruispunten kom ik nog terug, ze zijn belangrijke 
plaatsen in de offerpraxis van de Senufo. 
Ik besteedde hier kort aandacht aan de magische gebruiken met textiele objecten en op  
textiele dragers, omdat ik van mening ben dat je de betekenis van textiel enkel kan 
begrijpen als je haar situeert in haar religieuze praxis en cultische mediatie. Ze zijn nooit, 
net als de modderkledij die we bestuderen, geïsoleerde op zichzelf staande objecten maar 
sluiten aan bij de religieuze praxis in het algemeen. Stoffen kunnen verwijzen naar mensen 
en zelfs mensen vervangen. Dat is zeer duidelijk in de begrafenisrituelen, waar een strook 
stof of een pagne de symbolische vervanger is van een mens, en het centrale voorwerp 
wordt voor het uitvoeren van de dodenriten.
II.18: 1+2 Een strook stof die op een boom bevestigd 
wordt maakt deel uit van een magisch ritueel  
dat gericht is op een lang leven of op het 
onvruchtbaar maken van een vrouw. 1999.

II.19: Diakalia Coulibaly met zijn zoontje, dat  
beschermende amuletten en zaden draagt aan  
een geknoopt snoer. Dioumatèné, 1999.
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De voorouders en textiel dat leven en dood verbindt
De relatie tussen aarde en elk individueel persoon kwam al aan bod. Families en dorpen  
]LMQHYHQHHQVYHUERQGHQPHWVSHFLÀHNHSODDWVHQHQPRHWHQQHJRWLsUHQPHWGHtugubee,  
die de eigenaars zijn van de aarde en de velden. Ook de voorouders hebben een link met  
de aarde, want ze leven erin. Het dorp van de doden wordt namelijk in de aarde gesitueerd. 
Om voorouder te kunnen worden moeten de dodenrituelen naar behoren uitgevoerd 
worden, en de overledene wordt voorgesteld door een witte pagne. Die wordt in het huis 
van de overledene gelegd of op de publieke plaatsen waar de rituelen zich voltrekken.[Afb. II.21] 
Ik ga hier niet in detail treden over het funerair textiel van de Senufo, want dat is behoor-
lijk uitgebreid. Het bestaat vooral uit grote geweven lijkwaden. Elke vrouw spint overigens 
heel haar leven de witte draden om witte pagnes mee te maken voor haar begraving. De 
pagnes worden bewaard door de familieoudsten, en een groot aantal pagnes staat gelijk met 
een groot prestige. De begrafenisgift bij uitstek is dan ook een pagne of een deken, die ofwel 
rond het lichaam van de overleden wordt gewikkeld [Afb. II.21] ofwel verzameld wordt in de 
‘pagnes van de gbaaga’ – (de matrilineaire verwantengroep). Op zeker moment tijdens het 
begrafenisritueel wordt een groot deel van deze pagnes en dekens bij elkaar gebracht en 
herverdeeld.[Afb. II.23] Hiervoor bestaan zeer precieze regels. 
Hoe zit het dan met de relatie tussen Filafani of moddertextiel en de voorouders? Het dragen 
van een Filafani kan onderdeel zijn van een familiale cultus, en wordt doorgegeven na een 
overlijden. Normaal erft de oudste zoon ‘het hemd van zijn vader’, dat betekent dat hij 
de rituele verplichtingen en onthoudingen die erbij horen, ook moet overnemen. Dat kan 
gaan over voedseltaboes en rustdagen, die omschreven worden als ‘de dag van mijn vader’. 
Het verbod om met bepaalde types aarde in contact te komen kan eveneens een belangrijk 
onderdeel zijn van familiale culten, wat ook het geval is voor de sadogo. 
 
De voorouders en textiel
Als je vader een’saragafani’ draagt, een ‘offerpagne’ die hij ter ere van een geestwezen 
draagt, moet dit na zijn overlijden verder gezet worden om het welzijn in de familie te 
bewaren. Het is het recht en de plicht van de oudste zoon. Hij is de vertegenwoordiger van 
de doden. Het kan zowel gaan om een fèrègèfani (modderpagne, die al dan niet geschilderd 
werd door een Peul) als een kamanifani of een parelhoenpagne. Ook hier gaat het over 
textiel dat verbindt. Het is als ‘une communion entre toi et ton père’, zo verwoordde Nafogo 
het. Een voorbeeld hiervan is het hemd van Logona Traoré, de zoon van de sado-divinatrice 
Napeya Koné, bij wie ik veel tijd doorbracht. Aangezien Napeya bijna doof was, trad Logona 
vaak op als tussenpersoon. Logona droeg een fèrègèhemd, voor zijn nyahafowi, die eveneens 
de leidgeesten waren van zijn vader. Het was een erfenis, want na zijn overlijden maakte 
zijn vader hem duidelijk wat hij wou. Logona vertelde dat zijn vader al de kippen op het erf 
doodde om zijn wil kenbaar te maken. Hij kon niet om de erfenis heen. Dat werd bevestigd 
door een sadogo-consultatie, en sindsdien draagt hij het Filafani hemd op kali. Op die dag 
mag hij niet op het veld gaan werken, en rust hij. Het is ‘de dag van zijn vader’. 
II.20: Logona Traoré draagt ‘het hemd van zijn vader’ , 
een Filafani hemd dat hij als erfenis van zijn vader 
moet dragen op kali, zijn rustdag wanneer hij niet 
op het veld mag werken, Diamoutèné, 1999
Ngd_]f\]hY_afYk2
II.21: Een witte pagne vervangt de overledene tijdens 
zijn tweede begrafenisritueel. De jongemannen  
in lendendoek zijn poro-leden. Kargouan, 1998.
II.22: Grote geweven dekens dienen als lijkwade en zijn 
gewaardeerde geschenken. Begraving van Niele 
Coulibaly, Dioumatèné, 1999.
II.23: 1-2 De’stoffen van de gbaaga’ worden herverdeeld 
bij begrafenisrituelen. Dioumatèné, 1999.
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Zijn er dan geen tweelingen in jullie waters?
Een bijzondere groep geestwezens zijn tweelingen. Ze zijn zo alomtegenwoordig dat Nyo, 
één van de sadobee die ik er naar vroeg, me antwoordde: “Zijn er dan geen tweelingen 
in jullie waters?” Tweelingen zijn belangrijk in de mediatie met de geestwezens, zij zijn 
verbonden met de tugubee en ‘lohoshenbee’ of watergeesten in het bijzonder en zijn zélf 
krachtige geestwezens. Aangezien ze alle facetten van het leven beïnvloeden, is het niet 
verwonderlijk dat ze ook een cruciale rol spelen in de divinatorische praktijk van de sadogo. 
Dat Kilè twee personen in dezelfde schoot tot leven liet komen, is volgens de Senufo geen 
toeval. De geboorte van tweelingen (nyaabee) wordt ervaren als een uiterst waardevol 
geschenk, maar wekt tevens voorzichtigheid en angst op. Kilè kiest de ouders van deze 
buitengewone kinderen, die met respect en omzichtigheid moeten behandeld worden. 
Tweelingen staan dichter bij Kilè dan andere mensen en zijn intermediairen, die net als  
de tugubee dingen kunnen zien die voor de meeste mensen verborgen zijn. Tweelingen 
kunnen communiceren met Kilè en de geestwezens en hun familie waarschuwen en 
behoeden voor gevaren. 
Men gaat ervan uit dat het eerstgeboren kind het jongste van beiden is, anders dan bij ons, 
en dat het door zijn oudere broer of zus voorop gestuurd werd. De Senufo onderscheiden 
twee soorten tweelingen: tweelingen die in een gezamenlijke en tweelingen die in twee 
afzonderlijke moederkoeken ter wereld komen. De eerste zijn overleden vrienden die  
besloten samen terug te keren naar de wereld. Dat voorouders via nieuwgeborenen terug 
naar de wereld komen, is een courante opvatting bij de Senufo. Tweelingen die in een af- 
zonderlijke moederkoek worden geboren, zijn twee personen die los van elkaar via dezelfde 
moeder op de wereld wilden komen en hierover redetwistten. Er is geen fysiek onderscheid 
tussen beide types waar te nemen, maar vooral de tweelingen in afzonderlijke placenta’s 
zouden hard en streng zijn. Daarom moeten ze na hun geboorte een ritueel ondergaan dat 
nyaabee fegi of ‘het uitdoven van de tweeling’ heet. Beide kinderen worden gewassen met  
het afkooksel van een bepaalde plant om hun potentieel kwaadaardige krachten uit te  
schakelen. Omdat de kwaadaardige krachten van het kind dat eerst gewassen werd 
doorgaans beter ‘uitgedoofd’ worden, is één van de kinderen altijd krachtiger of sterker 
en domineert het zijn broer of zus.[13] Indien de rite niet - of niet goed – wordt uitgevoerd, 
zijn de tweelingkinderen onuitstaanbaar, respectloos en luisteren ze naar niemand. Hun 
brutaal, vermetel en opvliegend gedrag kan veel schade veroorzaken. Tweelingen die zich 
genegeerd of verwaarloosd voelen, kunnen eender wie van de familie ‘achtervolgen’ (wi) 
en alles wat die persoon onderneemt doen mislukken. Het niet ontkiemen van zaaigoed, 
het sterven van pluimvee en sommige schorpioenenbeten zijn tegenslagen die op hun 
actief geschreven worden. Zelfs het werk van hun eigen moeder kunnen ze ongenadig 
dwarsbomen. En dit geldt zowel voor levende als voor overleden tweelingen. Als iemand 
met zulke tegenslagen geconfronteerd wordt, kan hij te rade gaan bij een divinator. Als de 
consultatie uitwijst dat een vertoornde tweeling de tegenslagen veroorzaakt en voortaan 
wil ‘gerespecteerd’ worden, moet de geviseerde persoon vergiffenis vragen en een tweeling-
cultus starten. Hij moet zich ‘tweelingkommetjes’ aanschaffen, kleine rieten kommetjes die 
aan elkaar genaaid worden, die de materiële voorstelling van de tweeling zijn.[Afb. II.24]  
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Ze worden bewaard in een rond rieten 
korfje of aan de muur opgehangen, zodat 
ze niet zouden opgepeuzeld worden door 
de muizen.
Salifou Ouattara, een jongeman uit 
Dioumatèné, vertelde me dat hun vorm-
geving de voorstelling is van een tweeling 
in de buik van hun moeder. Een zeer 
poëtische beeldtaal om te verwijzen naar 
dubbelheid, verbondenheid en verwant-
schap. Ik loop al even op de zaken vooruit 
door te zeggen dat de ideeën van dubbel-
heid, verbondenheid en verwantschap  
ook belangrijk zijn tijdens sadogo- 
consultaties. De mandjes of korfjes zijn 
ook een mooi voorbeeld van een sterke, 
suggestieve materialisatie van de ideeën 
en concepten waar ze naar verwijzen.  
De Senufo maken geen onderscheid  
tussen het woord voor het geestwezen  
en haar voorstelling. De mandjes noemt 
men ‘de tweelingen’ en ze doen meer  
dan ‘voorstellen’ of ‘representeren’,  
ze zijn actieve en constitutieve elementen 
in de relatie tussen de cultusbeoefenaar 
en de tweelingen. De cultushouder richt 
zich tot de kommetjes om ‘zijn’ tweelingen 
aan te spreken. Hij geeft ze regelmatig 
kleine offergaven, zoals kolanoten, melk 
of takila-gebakjes en eens per jaar biedt hij 
ze - naargelang zijn mogelijkheden -  
een kip, een schaap of een ander offer-
dier aan. Hij kan de tweelingen hulp 
en bijstand vragen voor de problemen 
waarmee hij zit. Wanneer het verzoek 
wordt ingewilligd, biedt hij ze een nieuwe 
offergave ter bedanking aan. Jagers 
kunnen hun tweelingmandje mee op jacht 
nemen om tegen ongevallen beschermd 
te worden; de tweelingen leiden hen naar 
het wild en zorgen voor een goede buit. 
Tweelingmoeders nemen hun mandje mee 
naar de markt en plaatsen het open naast 
II.24: Tweelingaltaar in het huis van Yacou Cissé, 
Diamoutèné 1999.
II.25: De tweelingkorfjes van Nyo Coulibaly en haar 
sadoratel boven de waterkommetjes voor de 
tugubee van haar sadogo-cultus. Diamoutèné, 2006.
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hun koopwaar om een goede verkoop te bewerkstelligen, en sommige mensen  
leggen er geld in. De tweelingmandjes zijn dus niet enkel een representatie of expressie, 
maar tegelijkertijd een kanalisator en bekrachtiger van de concepten en ideeën waar  
ze naar verwijzen, omdat ze als locus van de cultus de band tussen het object en de  
cultushouder versterken. 
In principe moet elke familie met tweelingen, en iedereen die tweelingen op de wereld 
heeft gezet tweelingkommetjes hebben. De cultus is erfelijk en bij het overlijden van de 
houder moeten de mandjes aan een familielid worden doorgegeven. Tijdens de jaarlijkse 
dorpsofferrituelen [Afb. II.12] bij aanvang van het regenseizoen, offert men eveneens een aantal 
dieren aan àl de tweelingen van de verwantengroep. Men vraagt ze het offer en het eerbe-
toon te aanvaarden en de familie rust en voorspoed te gunnen.
De kracht van tweelingen is zo groot dat ze zelfs het werk van de sadobee kunnen  
beïnvloeden. De sadobee doen aan divinatie dankzij de tussenkomst van behulpzame  
tugubee, zoals ik dadelijk zal toelichten. Net zoals men de mandjes ‘de tweelingen’ noemt,  
noemt men de lemen voorstelling van de hulpgeesten ‘de tugubee’. Ik stelde vast dat  
hulpgeesten van de sadobee vaak gezien worden als tweelingen, en zo benoemd worden  
tijdens consultaties en gesprekken. Dat was bijvoorbeeld zo bij de familie van Napeya, die 
haar hulpgeesten benoemden als tweelingmeisje en tweelingjongen.[Afb. II.55] Tweelingen zijn 
essentieel voor de divinatie, want ze kunnen bemiddelen tussen Kilè en de mensen, en al 
de andere geestwezens. Het is bovendien opmerkelijk dat de sadobee die met tweelinghulp-
geesten werken, vaak veel levende tweelingen in hun familie hebben.[Afb. II.28] Voor de Senufo 
is dit vanzelfsprekend aangezien de relaties tussen de mensen en de geestwezens volledig  
in elkaar overlopen.
II.26: Het materiaal van de sado Nyatèèn. Het kleinste 
mandje rechts bevat 3 tweelingkorfjes voor de 
tweelingen van haar familie. Dioumatèné, 1999.

II.27: De tweelingmandjes worden gemaakt door de 
fono-vrouwen die mandenvlechtsters zijn. Awa 
Danyuko rijgt twee ‘tweelingen’ aan elkaar. 
Dioumatèné, 1999.
II.28: De drie tweelingen van de familie van Napeya op 
het erf van Natogoma Koné. Tweelingen worden 
vaak op dezelfde manier gekleed. Dioumatèné, 
1999.
153
De sadobee als mediators 
 
“Je kan toch geen sadogo dragen zonder de pagnes te dragen die er bij horen?” Zo omschreef 
Nyo Coulibaly [Afb. 15] het dragen of lugo van de sadogo. Het ‘dragen’ van de sadogo wordt hier 
omschreven met dezelfde uitdrukking als het dragen van bepaalde stoffen (fani) of pagnes 
als het over vrouwelijke sadobee gaat. Daar hoort ook altijd een witte hoofdband bij. De 
textilia van de sadobee zijn een onmiskenbare uitdrukking van hun identiteit en maakt 
aan iedereen duidelijk wie ze zijn. Zoals je kledij draagt, draag je ook de sadogo, die je net 
als een pagne of een snoer aanknoopt of vastbindt. Allemaal textiele handelingen die het 
rituele traject van een sado visualiseren en begeleiden. Tijdens de inwijdingsrite spinnen de 
sadobee witte katoenen draden waaraan ze kauri’s rijgen. Deze snoeren met kauri’s krijgt de 
inwijdeling omgebonden en worden eveneens rond een kleine kalebas geknoopt, die hier-
door de sado-ratel wordt. Al de objecten die tijdens het ‘vastknopen van de sadogo’ gemaakt 
worden, belichamen de identiteit van de sadobee en worden door iedereen onmiddellijk met 
hun geassocieerd.
Net als de rituele specialisten die al aan bod kwamen, zijn de sadobee ook mediators.  
Ze worden door de tugubee uitgekozen om ‘hun werk te doen’. Dat betekent niet altijd  
dat ze divinatrice moeten worden, maar wel dat ze een intermediare rol spelen tussen  
de tugubee en de mensen. De sadogo komt immers, zoals alle krachtige zaken, van Kilè. 
Daarover waren alle sadobee het grondig eens. Kilè gaf de sadogo aan de mensen via de 
tugubee, de verpersoonlijkte natuurgeesten die ik al voorstelde. Net zoals bij de schepping 
van de mens zelf, komt ook de sadogo bij de mensen via een intermediaire kracht. Kilè geeft 
de sadogo aan de tugubee, en zij kiezen vervolgens een mens uit om ‘hun sadogo te dragen’. 
Vaak zijn het watergeesten of OńKńVKqQEHH. Dit sluit aan bij wat we al vernamen over goed- 
aardige natuurgeesten, die graag hun kennis met de mensen delen. Net zoals bij de mensen 
heeft elke sadogo een ‘plaats van herkomst of oorsprong’ - een WDOZńńJń - de plaats waar de 
tugubee die de sadogo ‘geven’ zich ophouden. Die plaats van oorsprong is heel belangrijk, 
want tijdens de installatierite van een nieuwe sado wordt haar altaar opgetrokken uit aarde 
van haar WDOZńńJń. Daarover meer in het volgende hoofdstuk. Net zoals elke mens een 
blijvende verbinding heeft met zijn nyahafowi of bescherm- en leidgeest die hem ter wereld 
bracht, is elke sado voor altijd verbonden met de natuurgeesten die haar de sadogo gaven.  
Je kan de sadogo het beste omschrijven als een relatie tussen de tugubee en de sadobee,  
een pact of verbintenis, die gemedieerd wordt door middel van een cultus. 
De cultus van de sadobee is zeer gelijkaardig aan de andere cultussen die we reeds  
vermeldden en schrijft zich in de algemene cultisch-religieuze praxis van de Senufo in. 
Zo moeten de sadobee een rustdag respecteren, waarop ze niet op het veld mogen werken. 
In extreme vorm leggen de tugubee hen op nooit meer op het veld te werken. Dan spreekt 
men van een sadodioula, een sadogo met het karakter van de Dioula - die als rondreizende 
handelaars niet op het veld werken. Dat is een heel zwaarwegend verbod in de Senufo-
maatschappij, die immers gestoeld is op het werken op het land! 
Als de sado dit toch zou doen, riskeert ze ‘vergiftigd’ te worden door het inademen van  
het stof van de (rode) aarde. Tijdens de inwijding krijgen de sadobee er een medicijn 
voor, een plantenbereiding die hen moet beschermen wanneer ze het gebod (onbewust) 
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overtreden. Naast de rustdag of marktdag 
moeten de sadobee vaak ook yafuunro of 
voedselvoorschriften respecteren. In ruil 
daarvoor krijgen ze bescherming, onder-
steuning en soms de gave van divinatie. 
Op de rustdag moeten de sadobee een witte 
hoofdband dragen, vaak in combinatie met 
HHQVSHFLÀHNHSDJQH(Q]HGUDJHQDOWLMG
kauri’s om het lichaam.
Sommige sadobee moeten een modder-
pagne of een Filafani dragen, andere dan 
weer niet. Dat hangt af van wat hun hulp-
geesten verlangen. De meeste sadobee van 
Dioumatèné droegen een Filafani omdat 
hun hulpgeesten dat wensten, maar niet 
allemaal. Van Zanhatsjo weten we bij-
voorbeeld dat de geesten van haar sadogo 
haar opdroegen om kamanifani te dragen, 
een parelhoenpagne.[Afb. 12] en [Afb. 13] Verdere 
gedragsvoorschriften, zoals taboes of 
verplichtingen over voeding, zijn niet  
voor alle sadobee gelijk. Ook daarover 
waren ze het allemaal eens: “elke sadogo 
heeft zijn eigen herkomst en daarom zijn 
ze allemaal verschillend.” 
II.29: De sado Nyo Coulibaly droeg op haar marktdag 
een witte hoofdband en een Filafani. Ze droeg 
altijd kauri’s aan een snoer en een fyew-armband. 
Diamoutèné, 2003.

II.30: De sadobee dragen een witte hoofdband op hun 
marktdag en altijd snoeren met kauri’s. Materiaal 
van Nyatèèn Coulibaly, Dioumatèné 1999.
II.31: De sadobee dragen kauri’s en met modder beschil-
derde pagnes omdat hun hulpgeesten houden van 
aarde. Nya Senata Ouattara, Zangukanha, 2006.
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Niemand kiest er zelf voor om sado te worden. Ofwel word je uitgekozen door een  
tugu-natuurgeest, ofwel erf je de sadogo van een overleden familielid. Dat kan zowel langs 
vaders- als moederszijde. Ik laat de sado Nyo Coulibaly aan het woord om te vertellen hoe  
ze sado werd en wat dat voor haar betekent (1999): 
“Mijn overleden moeder heeft me gevraagd haar sadogo over te nemen,  
maar ik weigerde en hoopte door me te bekeren tot het Christendom, bij de Witte Paters, 
aan de sadogo te ontsnappen. Beetje bij beetje verhinderde de pijn aan mijn voeten me 
naar de kerk te gaan. Zelfs om uit mijn huis te komen, moest ik mijn voeten eerst soepel 
maken. Ik ben niet gemakkelijk sado geworden, zeker omdat ik niet consulteer. ’t Is die 
pijn aan mijn voeten, die ik tot nu toe heb. … Mijn moeder’s sadogo is een sadogo van de 
tugubee, ze komen van Tiala. Dat is de plaats waar de sadogo van mijn mensen vandaan 
komt. Het zijn lohoshènbee [watergeesten]. De ouders van mijn moeder droegen ook de 
sadogo. Zij gaven hem aan mijn moeder na hun dood. En na de dood van mijn moeder, 
kwam ze achter me aan (wi). De sadogo achtervolgde haar, ook in ’t hiernamaals 
(tibirigi), en ik was verplicht hem te nemen. Zo heb ik hem genomen. 
Elke kali draag ik mijn fèrègèfani en knoop ik mijn witte hoofdband om.  
Op het einde van de dag, berg ik hem op tot de volgende kali. Het werk is dat van de 
Filabee (Peul)YDQ1DEpJXpGRXJRXELM'\XED'DDUEUDFKWLNPLMQSDJQHVRP]HWH
laten schilderen. De lijnen onderdaan stellen fyew voor. Omdat de sadogo die ik draag 
van de lohoshènbee [watergeesten] is, tekent de schilder er fyew op. Fyew is van de 
lohoshènbee, het is hun fyew. Daarom draag ik ook de fyew-armband. Als ik hem niet 
draag, word ik ziek.”
De slang houdt de sado gezelschap, net zoals hij een compagnon is van de tugubee die op 
waterrijke plaatsen wonen. De tugubee houden van met aarde beschilderde pagnes, want 
het verwijst naar hen, en naar hun domein en woonplaats. Ze hullen er zich graag in en 
verlangen het ook van ‘hun’ sado.
De sadogo die Nya Senata Ouattara [Afb. 17] en [Afb. II.32], de jongste sado van de omgeving, droeg, 
was geen erfenis van haar moeder of haar vader. Nya werd uitgekozen door een geest die 
verliefd op haar werd. Haar sadogo is dus geen familiale maar een persoonlijke relatie. Een 
natuurgeest heeft zich van kinds af aan haar gehecht. Ze vergeleek haar relatie met het 
geestwezen met de relatie tussen jonge geliefden en vertelde hoe de geest haar regelmatig 
kwam opzoeken, en haar soms meelokte naar de savanne. Dan gebeurde er dit (1999): 
“Soms kwam hij me roepen, en ik volgde hem tot hij in de natuur verloren liep en me 
alleen achterliet. Zonder te weten waar hij naartoe was! Ik bleef daar [verloren] en de 
mensen zochten me. Ik zag ze, maar kon geen woord uitbrengen. Ik was niet in staat ook 
maar iets te zeggen. Iemand moest opmerken dat ik er was, om me bij de hand te nemen 
en terug mee naar huis te brengen. Zo is het begonnen dat hij me regelmatig kwam 
opzoeken, tot op het moment dat hij wou dat ik een kamanifani en een fèrègèfani kocht, 
telkens met 5 stofbanden. Dat was zo heel mijn kindertijd. Vanaf ik hun werk begon te 
doen [aan divinatie doen] droeg ik ze altijd, daarvoor niet altijd. 
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Op mijn canbili [marktdag] was ik me goed en maak ik me mooi: ik kleed me mooi, doe 
PLMQKRRIGGRHNRIEDQGDDQHQJHHINRODQRWHQDDQPLMQJHHVWJpQLH,NGRHIULVZDWHU
in zijn kommetjes. Heel de dag ben ik lief en koket. Ik breng de hele dag in het dorp door 
zonder iets te doen. Zelfs als het regent op vrijdag of kali, neen neen, ik riskeer ‘t niet op 
het veld te gaan werken. Ik geef hem ook tabak, en was me nooit met warm water.”
De relatie van Nya met het geestwezen dat haar de sadogo gaf, is een zogeheten ‘possession 
cult’, en heeft een verregaande invloed op haar sociaal leven en haar economische activi-
teiten. Ze mag op straffe van zwaar ziek te worden niet op het veld gaan werken. Het gaat 
hier duidelijk om een heel possessieve relatie, die haar leven en welzijn volledig bepaalt.  
En die haar ook isoleert. Ze kan met moeite haar erf verlaten omdat ze altijd beschikbaar 
moet zijn voor mogelijke consultanten. Daarom gaat ze niet naar begrafenisrituelen of 
andere sociale evenementen. 
Een sadogo kan dus zowel een persoonlijke als een familiale oorsprong hebben en is een 
relatie tussen een geestwezen en een persoon. De uitdrukking voor het dragen van kleren, 
en ook voor kaurisnoeren, is dezelfde als het ‘dragen’ (lugo) van de sadogo. Zowel bij een 
familiale als bij een persoonlijke sadogo wordt de sadogo ‘aangeknoopt’ of ‘vastgebonden’ 
tijdens de rite’VDGRJRSZń’. Het gaat om een ritueel traject met verschillende fases, waarbij 
men kauri’s knoopt rond het lichaam van de in te wijden persoon en rond een kleine 
kalebas, die daardoor een ratel wordt. Dit gebeurt in verschillende fases en hernemingen. 
De witte kauri’s en de kalebasratel die ermee gemaakt worden, staan symbool voor de 
sadogo. Tijdens de inwijdingsperiode draagt de initiandus een witte pagne, die wordt mee- 
gebracht door de sadonuwi, of de sadomoeder. Ze mag zich in deze periode enkel wassen met 
koud water en droogt zich af met een witte kip (sadokip). [Afb. II.34] Daarna wrijft ze zich in met 
assen, de sadozalf. Ze slaapt op een plank, eet uit afzonderlijke kommen en mag  
op verschillende momenten niet spreken. [Afb. II.36]
Dan wordt ook het sadoaltaar gemaakt, met aarde van de plaats van herkomst van de sadogo. 
De installatie gebeurt volgens het rituele traject van VDGRJRSZń, en bestaat uit verschillende 
handelingen: het muurtje wordt opgebouwd en tot drie keer toe, telkens op de canbili dag 
van de initiandus, weer afgebroken en opnieuw opgebouwd.[Afb. II.36] De sadogo-medicijnen 
worden eronder gemengd. De voorstelling van de tugubee of het boetseren van hun antro-
pomorfe vorm gebeurt vanuit die banco of aarde. Op die manier zijn de tugubee materieel, 
spiritueel en vormelijk in de sadonuygo - het sadohoofd of altaar - aanwezig. Zoals we  
vaststelden in andere culten, heeft ook de sadogo een zéér duidelijke binding met de  
materialiteit van aarde. Het altaar en de banco waaruit het wordt opgebouwd zijn niet  
enkel fysieke verwijzingen naar de hulpgeesten; ze maken hun herkomst en kracht con-
creet aanwezig in de cultusruimte. Een cruciaal gegeven voor de mediumistische divinatie 
die de sadobee toepassen, zoals in het volgende hoofdstuk verduidelijkt wordt. Als ik aan  
Zahantsjo vroeg waarom men dit in Dioumatèné drie keer deed, zei ze enkel: “dat is een 
oude gewoonte, daar zit niets kwaads in”. 
II.32: 1-2 De divinatrice Nya Senata Ouattara die zich 
mooi maakt op kali voor de natuurgeest die op 
haar verliefd werd en haar de sadogo gaf. Ze draagt 
voor hem een Filanfani en een kamanifani.
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De consultatieruimtes van de sadobee van de omgeving van Dioumatèné waren heel sober. 
Anders dan in Ivoorkust of Burkina Faso [Afb. I.5] stonden er bij hen geen sculpturen uit hout 
of metaal, of accumulaties van metalen en andere objecten. Hoe kunnen we dit verklaren? 
Heeft dit te maken met het feit dat het gros onder hen eerder oudere vrouwen waren 
PHWZHLQLJÀQDQFLsOHPLGGHOHQ"=RXGLWDQGHUV]LMQJHZHHVWDOV]HPDQQHQZDUHQ"2IELM
mannelijke sado in de regio? Mogelijk heeft het te maken met hun zeer precaire economi-
sche situatie. De man van Tugutsjo,[Afb. 19] die in 1999 ingewijd werd, was bijvoorbeeld het jaar 
voor haar initiatie overleden aan Aids. De besmettingsgraad in Folona lag ten tijde van mijn 
onderzoek hoger dan in andere delen van Mali. N’do Cissé werkte mee aan een onderzoek 
om de besmetting in de omgeving van Kadiolo in kaart te brengen. Dat wees uit dat de hoge 
besmettingsgraad te verklaren was door de nabijheid van de grens. Kadiolo is het eerste 
stadje na de grens met Ivoorkust op de weg naar Bamako. Het is een transitzone waar veel 
mensen passeren die er niet wonen, met veel ‘grensprostitutie’. De grens met Ivoorkust, 
Ghana en Burkina Faso is immers op minder dan tien kilometer van Kadiolo. Tugutsjo 
viel dus terug op de inkomsten van haar oudere zoon. Bij een andere sado in opleiding, 
Durunyakènè,[Afb. 18] verliep het startproces om te consulteren niet vlot. Ze moest meer dan 
een jaar sparen om het geld bij elkaar te krijgen voor het sadogo-schaap te offeren, een 
voorwaarde van de hulpgeesten om met consultaties te mogen starten. Haar man was een 
stuk ouder dan zij en verkeerde niet in bijzonder goede gezondheid. Zijn familie had het 
moeilijk om rond te komen. Ook de andere vrouwen konden met moeite het hoofd boven 
water houden, en de sadogo is geen lucratieve activiteit. 
Concluderend stellen we vast dat de sadogo een relatie is die gemedieerd wordt via een 
cultus waarin diverse materiële aspecten een rol spelen, zoals het altaar, de ratel, kauri- 
snoeren en textilia. De stoffen en snoeren worden dicht op het lichaam gedragen en worden 
een deel van de identiteit van de sado. Zo zijn de witte hoofdband en de snoeren met kauri’s 
hét herkenningspunt bij uitstek waarmee men een sado LGHQWLÀFHHUW¶2INHQMLMVRPVHHQ
sado zonder kauri’s?’ vroeg Nyo me ooit. De stoffen en snoeren zijn mobiele objecten, als 
ornament en kledij tonen ze de relatie aan iedereen en bestendigen ze die relatie overal 
waar de sado gaat. 
De verhouding met aarde is zeer dubbel: de sado mag geen inbreuk doen op het terrein 
van haar hulpgeesten door de aarde te cultiveren (vala) of om te hakken en hun land te 
bewerken. Maar ze moet/kan wel haar respect tonen door een met aarde beschilderde 
pagne voor hen te dragen. De aarde is dus niet enkel hun terrein, het is ook ‘hun materiaal’, 
en de omgang ermee ligt in het verlengde van de geritualiseerde omgang met de geest- 
wezens, die er eigenaar van zijn. In een context van constructie en waardering kan de  
sado haar altaar opbouwen en de geesten eruit boetseren, net zoals ze een pagne draagt  
om hen te plezieren. Op het terrein van veldarbeid moet ze echter hun hegemonie  
respecteren. Ze mag niet gaan werken op hun domein, dat is de zwaarste inbreuk die ze  
kan doen. Dat houdt denk ik ook verband met het idee dat consulteren ‘het werk van de 
geesten doen’ is. Dàt is haar taak, en zo werkt ze voor de tugubee, en niet door hun domein 
om te zetten in gecultiveerd land, want dat is een verlies van hun woongebied. 
De geritualiseerde omgang met aarde, omdat ze eigendom is van de natuurgeesten die er 
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wonen, moet de sado beschermen tegen de 
negatieve acties  
van de tugubee en het potentiële gevaar 
dat de omgang met deze geestwezens in 
zich draagt kanaliseren en beheersen.  
En net zoals in de andere mens-geest- 
relaties kan de juiste omgang ervoor 
zorgen dat de geestwezens de sado  
versterken en beschermen. 
De rol van de hulpgeesten is cruciaal  
voor sadobee die consultatie moeten 
houden. Zoals zo treffend verwoord  
door Durunyakènè:
“Als de tugubee niet zouden 
komen en iemand zouden kiezen, 
hoe zouden wij dan kennis 
hebben?”
En welke sadobee moeten consulteren?  
Dat wordt bepaald tijdens de inwijding 
door een rite op basis van aarde en katoen. 
In mijn geval nam Napeya me samen met 
de andere sadobee mee naar de rand van 
het dorp en hield ze beide handen achter 
haar rug. Ik moest één hand kiezen, niet 
wetende waar het over ging. In één hand 
hield ze een prop katoen, in de andere 
zand/aarde. Wie katoen kiest, is verplicht 
consultaties te houden en mag niet meer 
op een akker werken, enkel nog op een 
rijstveld. Ik koos katoen. Aarde en katoen, 
de basismaterialen van Filafani, zijn ook 
voor de sadogo belangrijke dragers van 
betekenis.
II.33: Elke marktdag biedt de sado haar hulpgeesten fris 
water aan.
II.34: 6DGRJRSZń is het vastbinden van de sadogo. De 
sado’s spinnen katoenen draden en binden kauri’s 
vast aan de sado die ingewijd wordt. Tugutsjo 
Coulibaly, Dioumatèné, 1999.

II.35: Mbonya Coulibaly, de sadomoeder vanTugutsjo, 
brengt de witte pagne en hoofdband mee 
die Tugutsjo tijdens haar inwijding draagt. 
Diuomatèné, 1999.
II.36: Tugutsjo Coulibaly tijdens haar VDGRJRSZń. 
Tijdens de rite, die 3 weken duurt, moet ze zich 
wassen met koud water en op een plank slapen. 
Diamoutèné, 1999. 
II.37: Tijdens het rituele traject van VDGRJRSZńontvangt 
Tugutsjo haar sadoratel en wordt haar hoofdhaar 
geschoren. Dit als uitwendig teken van haar 
initiatie. Dioumatèné, 1999. 
II.38: Het sadoaltaar van Tugutsjo, dat gemaakt wordt 
uit de aarde van de plaats van herkomst van de 
natuurgeesten die haar de sadogo gaven. Daarnaast 
het sadogo-materiaal van de sadobee die aan de 
installatierite deelnemen en offers brengen op  
het altaar. Dioumatèné, 1999. 
II.39: Tugutsjo Coulibaly tijdens VDGRJRSZń, de inwijding 
in de sadogo. Ze draagt een witte pagne en hoofd-
doek, en kauri’s aan witte snoeren, die door de 
andere sadobee tijdens haar inwijdingsrite worden 
gesponnen en vastgeknoopt. Dioumatène, 1999. 

II.40: 6DGRJRSZń wordt geoganiseerd door de sadogo  
van het dorp. Naast Tugutsjo zien we Zanhatsjo, 
Nyo en Durunyakènè. Dioumatèné, 1999.

169
OP CONSULTATIE BIJ  EEN SADO
Veel elementen spelen een rol in de divinatorische context. Dit hoofdstuk start ik met  
drie cases, die ik vervolgens analyseer. Vanuit een emic-werkwijze besteed ik veel  
aandacht aan interacties en de daarbij gebruikte uitdrukkingen. Het is bovendien een 
plezier de poëzie van sommige divinatrices te ontdekken. Zoals ik al aangaf, waren al de 
praktiserende sadobee van Dioumatèné en omstreken vrouwen. Ik spreek hier dus telkens 
over een vrouwelijke divinator.
Om inzicht te krijgen in het divinatorische proces ga ik dieper in op hoe consultaties  
verlopen. Ik vertrek vanuit de consultatieve praktijk van de sadobee, een essentieel  
element om tot een goed begrip te komen van het divinatorische proces.  
Of zoals Graw (2009, p. 107) het verwoordde: 
“The intersubjective consultational setting in which these practices unfold is not 
DFFLGHQWDOEXWHVVHQWLDOWRWKHIRUPFRQWHQWDQGVRFLRFXOWXUDOVLJQLÀFDQFH 
RIWKHVHSUDFWLFHV$Q\UHÁHFWLRQKDVWRVWDUWIURPKHUHµ
Ik wil de lezer zeker niet vermoeien of overdonderen met een overdaad aan autochtone 
begrippen en concepten, maar sommige zijn zo beeldrijk en krachtig dat ik ze absoluut 
wil delen en verduidelijken. Precies omdat ze zo goed verwoorden wat er zich tijdens het 
proces afspeelt én waarin sadogo-divinatie zich onderscheidt of overeenkomt met andere 
vormen van divinatie. De Senufo hebben immers behoorlijk wat mogelijkheden als ze 
HHQGLYLQDWRUZLOOHQFRQVXOWHUHQPDDUGHWHFKQLHNYDQKHW¶GLMNOHWVHQ·LVVSHFLÀHNYRRU
de sadobee. De sado wordt letterlijk ‘cèkmowi’ of ‘dijkletser’ genoemd, naar de handeling of 
techniek die zij uitvoert. Zoals toegelicht in de inleiding is het een zeer bewuste keuze in 
PLMQHWQRJUDÀVFKQDUUDWLHIYHHOPHWDIRUHQVSUHNHQGHSDVVDJHVHQHPERGLHGPDWHULDDOWH
integreren.
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Kan iedereen het zich permitteren om naar een sado te gaan of zijn er dingen die mensen 
weerhouden om bij een sado te rade te gaan? De prijs ligt in ieder geval binnen ieders bereik 
en was 100 cfa (0,15 Eurocent) tijdens de periode van mijn veldwerk (1998-2007). De cali,  
of ‘divinatie-prijs’ die men betaalt, is zo bescheiden dat ze niet als een ‘economische  
vergoeding’ kan beschouwd worden. Daarom spreek ik niet van sado-cliënten, maar van 
consultanten. Consultaties zijn dus niet duur, maar de voorgestelde remedies zijn dat  
soms wel. Soms vreest men dat het advies moeilijk uit te voeren zal zijn. De sado houdt  
daar echter rekening mee, want zoals in andere mens-geest interacties, kan er met de 
hulpgeesten genegotieerd worden tijdens consultaties. Een reden waarom mensen niet 
consulteren is dat ze weinig of onvoldoende vertrouwen hebben in de werkwijze van  
de sado. De consultant wordt immers overgeleverd aan de welwillendheid van haar hulp-
geesten, de tugubee natuurgeesten die bekend staan voor hun ambivalent karakter. Gaan  
ze dan wel bij een andere divinator? Zoals verschillende divinatie-onderzoekers opmerkten 
zou het interessant zijn na te gaan op welke manier consultanten bepalen bij wie ze te rade 
gaan. Bestaan er, zoals bij genezers het geval is, ‘specialisaties’ bij verschillende divinators 
in eenzelfde regio? Of zijn er domeinen waarop men een bepaalde divinatiewijze meer 
geschikt of adequaat acht? Ik kom daar nog op terug. De persoonlijke bekwaamheden die 
men aan de divinator toeschrijft, spelen zeker een grote rol in de keuze van de consultant. 
Maar daarnaast werd de keuze ook bepaald door de beschikbaarheid, de locatie en trans-
SRUWPRJHOLMNKHGHQHQGHÀQDQFLsOHPLGGHOHQGLHPHQGDDUYRRUWHUEHVFKLNNLQJKDG%LMGH
aanvang van mijn onderzoek waren er in de omgeving van Dioumatèné drie sadobee actief. 
Op het einde in 2007 nog slechts één, Nya Ouattara in Zangukanha. Ze woonde redelijk af- 
gelegen en haar woonerf lag niet op een verkeersweg, maar door haar goede reputatie had 
ze veel consultanten. Zij was de enige die mij vertelde dat ze min of meer kon rondkomen 
met het geld dat de consultaties haar opbrachten.
Er is nog een reden waarom mensen niet (meer) gaan consulteren, of althans niet publiek 
zichtbaar. Alle sadobee vertelden me dat er steeds meer mensen’s nachts ‘in cachette’ 
kwamen aankloppen. Ze wilden niet gezien worden, omdat ze zich bekeerd hadden tot de 
Islam en bijgevolg beschaamd waren toch een sadobee te raadplegen. Consulteren bij een 
sado kon schadelijk zijn voor hun reputatie. Ze verzekerden me dat ook stiekeme klanten 
geholpen werden, zelfs’s nachts, want de sado mag van haar hulpgeesten niemand weigeren. 
Haar dienstbaarheid staat boven alles. 
Niet al de sadobee houden consultaties. Dat wordt bepaald door het type sadogo dat ze 
dragen, het type dat ze van hun hulpgeesten kregen of dat ze van een familielid erfden.  
Van de acht vrouwelijke sadobee met wie ik werkte waren er bij aanvang drie sado’s die 
consultaties hielden: Napeya, Nya en Kèbè. Vroeger hield Nyatèèn ook consultaties,  
maar ze was zeer slecht te been en deed het al jaren niet meer. Haar consultatieruimte  
was totaal vervallen, maar ze onderhield wel nog haar persoonlijke cultus binnenshuis.  
De divinatieruimte van Durunyakènè was in opbouw, maar ze was nog niet gestart met 
consultaties. Ik stel de sado’s die als divinatrice werkten eerst kort even voor. 
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 - Napeya Koné: het ‘hoofd’ van de sadogo van Dioumatèné. Ze was oud en ziek 
en ze hoorde niet goed meer. Ze hield bijna geen consultaties meer. Ze werkte 
naast de techniek van het dijkletsen vooral met de techniek van het gooien  
van kolanoten en kauri’s, of met GńńULEHH (ook GńńULOR)’selectie-‘ of ‘controle’- 
objecten - een techniek die ik nog toelicht. Al deze technieken horen bij de 
consultatiepraktijk van de sadobee, en elke sado legt persoonlijke accenten in 
het gebruik ervan. Napeya overleed in 2000. Niemand volgde haar op, maar een 
jong nichtje was geïnteresseerd in haar sadogo-materiaal en haalde het op. 
 - Nya Senata Ouattara: de jongste sado van de omgeving. Ze werkte in 
Zangukanha, een buurdorp van Dioumatèné en was zeer succesvol. Je moest 
vaak je beurt afwachten en er kwamen bijna dagelijks consultanten over de 
vloer. Ik mocht echter géén foto’s maken van haar consultatiekamer of de 
REMHFWHQGLHHULQVWRQGHQQLHWVÀOPHQHQJHHQDXGLRRSQDPHVPDNHQ,NKHE
dus geen enkele transcriptie van de consultaties van bekenden die ik bij  
haar mocht bijwonen of zelf deed (in totaal een tiental). Ik heb enkel de aan-
tekeningen in mijn notaboeken en velddagboeken, en informatie op basis van 
gesprekken met de consultanten en Nya. Ik deed een vijftal diepte-interviews 
met Nya, die ik wel mocht opnemen omdat ze buiten de consultatieruimte 
plaatsvonden. In de ruimte van de hulpgeesten mocht ik niets registreren 
omdat Nya bang was voor de reactie van haar hulpgeesten ‘die haar’s nachts 
soms kwamen slaan’. Daarom nam ze me bij mijn eerste bezoek meteen mee 
in haar consultatieruimte en vroeg haar hulpgeesten of ik mocht opnemen 
en fotograferen. Dat mocht niet, en is zo gebleven. Nya benadrukte dat 
dit te maken had met haar relatie met Napeya, het hoofd van de sadogo in 
Dioumatèné: ‘het zijn dezelfde geesten als bij Napeya, ze zullen ‘t enkel bij haar 
accepteren omdat zij de oudste is’. Ze was immers geïnitieerd door Napeya en 
ze moest de daarbij geldende machtsverhoudingen nauwlettend respecteren. 
Nya’s hulpgeesten waren zeer possessief en haar sadogo is een vorm van  
‘possessioncult’, een aspect dat ik hier enkel benader vanuit het perspectief  
van consultaties. 
Aangezien Napeya omzeggens niet meer consulteerde en ik bij Nya geen enkele opname 
mocht maken, zijn de consultaties die ik in dit hoofdstuk behandel afkomstig van Kèbè 
.RQp%LM.qEqPRFKWLNYHUVFKLOOHQGHFRQVXOWDWLHVRSQHPHQHQÀOPHQHQLNKHEHU 
gedetailleerd uitgeschreven transcripties van. Ik bespreek hier drie consultaties  
die bij haar plaatsvonden.
 - Kèbè Koné: een dynamische sado die in Touban werkte, een buurdorp van 
Dioumatèné. Ze stond tot ver in de omtrek bekend om haar goede consultaties. 
Kèbè was een kranig oud vrouwtje, klein en vinnig. Ze hield haar consultaties 
op kali, de rust- en marktdag die haar hulpgeesten haar oplegden. Haar  
consultatieruimte, de sadogbaagi of het huisje van de sadogo, stond niet  
ver van de buitenrand van haar erf in Touban. 
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Ze hoorde tot de Cigbala (ook Cigbabee) subgroep, die in deze regio woont. Aan de andere 
NDQWJUHQVGHKHWIDPLOLDOHZRRQHUIDDQHHQYHHOJHEUXLNWHVWRIÀJHYHUELQGLQJVZHJ 
een brede zandpiste op een zevental kilometer van de provinciehoofdstad Kadiolo.  
Het was er vaak een komen en gaan. 
De sadogo die Kèbè droeg (lugo), was een erfelijke sadogo die afkomstig was van haar vader 
en verbonden was met de watergeesten van Kébéni, een rivier achter Mésini (bij Massiogo). 
Ze karakteriseerde haar geesten als ‘gemakkelijke geesten, die niet veeleisend of moeilijk 
waren’ en – zoals we zullen zien – kon ze er vlot mee negotiëren. 
Kèbè’s hulpgeesten hadden een etnische identiteit, ze waren namelijk Sudun. De Sudun,  
die al verschillende keren ter sprake kwamen, zijn een beroepsgroep van houtbewerkers  
waarvan sommige mannen bekend staan als excellente wevers. Van de acht sadobee- 
vrouwen die ik bestudeerde was Kèbè de enige wiens hulpgeesten tot een andere etnische  
groep behoorden. Zoals ook voorkomt bij persoonlijke beschermgeesten,[Zie deel 2.1]  opnieuw 
een voorbeeld van de interetnische verwevenheid van het sociale weefsel van de 
Senufo-leefwereld. 
Gedurende heel mijn veldwerk ging ik regelmatig bij Kèbè langs. Zij vertelde zeer open-
hartig over haar sadogo, haar initiatie, en al de zaken die met de sadogo te maken hadden.  
=HZDVDOWLMGYULHQGHOLMNHQHQWKRXVLDVW+DDU]DFKWHRJHQJOLQVWHUGHQERYHQGHVFDULÀFDWLHV
die vanuit haar mondhoeken naar haar wangen liepen. Drie aan elke kant. Nu kom je deze 
VFDULÀFDWLHVGLHYURHJHUKHHOFRXUDQWZDUHQQLHW]RYDDNPHHUWHJHQ.qEqNHQGHKDDU 
eigen leeftijd of geboortedatum niet. Op basis van wat ze ons vertelde, schatte Nafogo 
in 1998 dat ze ongeveer 60 jaar oud was. Veel van mijn inzichten zijn gebaseerd op haar 
ervaring en haar altijd even genereuze bereidheid die met mij te delen. Tot op die nood- 
lottige dag in 2007 toen ik hoorde dat haar consultatiehuisje verwoest was en ‘dat ze alles  
in de rivier weggegooid hadden’. De druk van de tot de Islam bekeerde Tagwoua, een andere 
etnische groep uit Folona, die sinds kort een grote moskee naast haar erf gebouwd hadden, 
was te groot geworden. Ze wilden geen ‘diabolisch’ geestenhuis in hun dorp en onder 
sociale druk van haar eigen familie liet Kèbè haar sadogo vallen, en stopte ze met consul-
teren. Tijdens mijn laatste bezoek was ze bijna blind geworden en droeg ze ook binnenshuis  
een hoofddoek. Vooral deze uitspraak bleef me bij:
“Om te zijn zoals de anderen hebben ze me gevraagd me tot de Islam te bekeren.”
Het was een triest laatste wederzien. Maar in dit hoofdstuk keren we eerst terug naar  
de tijd dat ze nog volop consultaties hield. De eerste case (1999) is een consultatie die  
snel en vlot verliep. Cases twee en drie (1998, 2001) waren veel complexer, omdat het  
niet voor de hand liggende vragen waren. Dat bemoeilijkte het werk van de divinatrice,  
die er geen eenvoudige klus aan had. Hoe ging de Kèbè daar mee om? Mijn keuze voor 
haar consultaties werd mee ingegeven door het mooie openingsreciet van Kèbè, en omdat 
de behandelde thema’s ons tonen hoe de Senufo vanuit hun rurale context en leefwereld 
omgaan met ‘moderne’ problemen en uitdagingen. Bovendien illustreert het  hoe ze er via 
divinatie oplossingen voor zoeken. Mijn aanpak in de bespreking van de consultaties is zeer 
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beschrijvend. In de cases licht ik toe wat er gebeurd en gezegd wordt, zeker als er begrippen 
of concepten ter sprake komen die wij niet kennen, zodat de lezer de consultatie kan 
YROJHQ'HVWXGLHYDQPLMQYLGHRHQDXGLRRSQDPHVKHHIWPLMQOH]LQJYHUÀMQGHQYHUGLHSW
Zo waren er passages die me tijdens de consultaties ontgingen, maar die ik wel van dichter 
bij – opnieuw en opnieuw – kon bekijken of beluisteren. Indien ik mijn opnames met Kèbè 
opnieuw had kunnen overlopen en becommentariëren was het nog interessanter geweest, 
maar dat is om allerlei technische en andere redenen nooit gelukt. De analyse van de data 
en de gegevens van de andere sadobee verwerk ik in het volgende hoofdstuk [Zie pg. 211] waar  
ik de aard van het divinatorische proces verder toelicht. Daar integreer ik ook gegevens  
uit de literatuur en ander divinatie-onderzoek. 


II.41: De sado-divinatrice Kèbè Koné voor haar sadonyugo 
of sadoaltaar. Touban, 1998.
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Deze consultatie vond plaats in 1999. De consultant was een jongeman, Diakalia Coulibaly 
uit Dioumatèné, mijn gastdorp. Kèbè woonde in het buurdorp Touban, op een achttal 
kilometer. We moesten even wachten. Vanuit de sadogbaagi kwam soms een zacht klap-
pend geluid. Kèbè was aan het werk. De zachte geluiden uit haar kleine consultatieruimte 
vermengden zich met het handgeklap van twee meisjes die maïs stampten. De harde klank 
van de vijzel en hun ritmische klappen weerklonken tot ver voorbij het huis. Zodra we in 
het huisje zaten, vermengden alle klappende geluiden zich met elkaar. Een man kwam uit 
de consultatieruimte. Hij boog naar voren om door de lage deuropening van het huisje 
naar buiten te komen en trok zijn schoenen, die hem buiten opwachtten, weer aan. Uit het 
halfduister komend, knipperde hij met zijn ogen tegen het felle licht. Toen was het onze 
beurt. Diakalia en ik gingen gebukt op onze blote voeten naar binnen. Dat hoort zo als je de 
sadogbaagi binnen gaat, zoals in elk ander huis waar je als bezoeker op die manier je respect 
voor de gastheer toont. Ik wist trouwens niet wat Diakalia wou of wat hem op de lever lag. 
Kèbè zat met gespreide benen op de grond voor haar lemen verhoogje, haar sado-altaar of 
sadonyugo, letterlijk het’sadogo-hoofd’.[Afb. II.41] Voor het altaar lag een hoopje kaurischelpjes. 
Op het altaar stonden twee waterpotjes in gebakken aarde, met fris water erin, en ‘de 
tweelingen’ - twee kleine aan elkaar gevlochten rieten mandjes. Bij het begin van een 
consultatie haalde Kèbè ze uit een rond rieten mandje, samen met een kalebasratel waaraan 
kaurischelpen gebonden waren. De ratel lag klaar voor de sessie. Dat ensemble vormde 
haar divinatiekit. Tweelingen zijn van cruciaal belang in sadogo-divinatie want zonder hun 
medewerking is er zelfs geen divinatie mogelijk.
Ernaast lagen allerlei voorwerpen kris kras verspreid: een stuk gedroogde maïskolf, een 
JHGURRJGHGLHUHQVFKHGHOURQGVOLQJHUHQGHWDNMHVHQVWHHQWMHVHHQRXGSDUIXPÁHVMHHHQ
omgekeerde kalebas en een stuk van een gebroken metalen python-armband. Naast haar 
voet kronkelde de python fye(wi) of fo(wi) , die altijd in de sadogbaagi aanwezig is.[14] Meestal 
op de muur als een bas-reliëf, maar bij Kèbè was hij op de grond uitgewerkt.[Afb. II.42] De ‘python 
en de sadobee gaan samen’ vertelden de sadobee me. Hij houdt ons gezelschap en doet ons 
geen kwaad. Het is de python van onze WDOZńJR. In de boog van zijn kronkelende staart zat 
een dikke zwarte kip rustig te dutten, genietend van de koelte van de half verlichte ruimte. 
De doorsnede was geen twee meter, dus we zaten allemaal dicht bij elkaar en het altaar.  
Er stond ook een laag taboeretje, waar de consultant tijdens de consultatie op kon zitten. 
Case 1 
Zal ik een schoenhandeltje opzetten? 
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Diakalia nam een muntstuk van 100 cfa dat diende als betaling van de sessies. Hij sprak in 
stilte zijn vraag uit terwijl hij zich naar het muntstuk richtte. Hij legde het muntstuk voor 
het altaar en Kèbè begon te spreken. Ze startte met een begroeting terwijl ze op haar ratel 
speelde en kauri’s gooide, die ze vervolgens over de grond strooide en wreef.[Afb. II.43] Na haar 
begroeting nam ze Diakalia’s hand in de hare. Ze ging op zoek naar zijn probleem met de 
typische techniek van de sadobee, het ‘dijkletsen’.
Via korte vragen trachtte ze te achterhalen waarvoor de consultant haar opzocht. “Is het 
een probleem van het veld? Een probleem van werk? Het is een probleem van geld en werk 
splitsen?” De antwoorden kwamen via haar hand: een klap op haar dijbeen betekende ja  
op de vraag.[Afb. II.43] Ze stelde de ene vraag na de andere en hield de hand van consultant in  
de hare. Soms klapte ze dubbel, een keer zelfs drie- of vierdubbel, als bevestiging. Op  
zeker moment stopte het geklap en wreef Kèbè traag langs haar dijbeen: een ontkennend 
antwoord van haar hulpgeesten.[Afb. II.43] Soms maakte ze korte bewegingen, soms lange  
wrijvende beweging langs haar dij aan de buitenzijde van haar been. Op zeker ogenblik  
schoten hun handen uit naar haar voet. Ze maakte verschillende soorten bewegingen. Als  
ze wiebelde met haar hand, gaven de geesten geen antwoord op de vraag. Soms bewoog 
haar hand opeens met grote bewegingen door de lucht om daarna één van de kauri’s die 
voor hen lagen eruit te pikken of te verleggen. 
Ze concludeerde dat de consultant op zoek was naar economische middelen en kwam uit bij 
het idee van handel. Dan volgde overleg met de consultant, die bevestigde dat ze de vraag 
gevonden had. De consultant speelde met het idee een schoenhandel op te starten en vroeg 
zich af of dit een goed plan was. Hij zei dit niet en vroeg de divinatrice wat hij best zou 
verhandelen om succesvol te zijn. Vervolgens ging Kèbè op zoek naar de handelswaren die 
hem geluk en succes zouden brengen. Ze overliep enkele mogelijkheden. Haar hand schoot 
uit, en ze bracht hun handen langs haar been in de richting van hun voeten. Ze kwam uit bij 
schoenen en had de vraag volledig gevonden. De consultant bevestigde dit en wou weten of 
iets zijn geluk in de weg stond en welk offer hij moest brengen om te slagen in zijn opzet. 
Kèbè onderzocht of er zich een probleem stelde bij een van de geestwezens met wie hij een 
relatie had. Ze zag geen obstakels en ging over tot het zoeken van het juiste offer. Haar 
uitkomst was dat de consultant een offer moest brengen van twee witte kolanoten op  
een mierenhoop: hij moest ze neerleggen en ondertussen zijn wens uitspreken. 
De consultant was opgelucht. Het plan dat ze voorstelde was immers zeer haalbaar en vroeg 
JHHQJURWHÀQDQFLsOHNRVWHQRIDQGHUHLQVSDQQLQJHQ+LMYURHJQRJZDWH[WUDXLWOHJELM
het offer en Kèbè verduidelijkte dat als het gat van de mierennest niet leeg bleef, hij ‘zou 
winnen’ - succesvol zou zijn. Mierenhopen en termietenheuvels zijn krachtige plaatsen 
waar vaak offers gebracht worden. Ze zijn een verbinding met de geestwezens van de 
onderaardse wereld, een transitzone langs waar je contact kan hebben met de krachten die 
zich in de aarde bevinden. Zoals we weten kunnen dat zowel voorouders als natuurgeesten 
zijn. Mierenhopen zijn zeer geliefkoosde offerplaatsen en hun aanwezigheid markeert het 
landschap. Bovendien wriemelen ze van beweging en activiteit. De visuele metafoor van  
‘de mierenhoop die niet leeg is’ is een krachtig beeld van de vitaliteit en onstuitbare activi-
teit die je in mierennesten kan zien, zeker als je er iets op legt.  
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Voor de consultant was het een zeer versterkend idee, want zo legde Diakalia me enthou-
siast uit ‘In een mierennest zijn altijd veel mieren, ik zal dus winnen!’ Zijn idee een 
schoenhandel op te starten was dus positief bekrachtigd. De consultatie nam zijn twijfels 
weg en hij ging opgelucht en ‘empowered’ naar huis. De schoenhandel zou lukken en de 
voorgestelde offers waren niet te duur om uit te voeren. Hij nam zich voor ze meteen de  
dag erna te doen. 
In die periode kwam het vaak voor dat jonge mannen dit soort handeltjes opzetten.  
De (meestal plastic) schoenen waren gemakkelijk en goedkoop aan te kopen in Ivoorkust, 
waar ze massaal vanuit China op de markt kwamen. De grens was op slechts een dertigtal 
kilometer, en gewoonlijk werden de schoenen gesmokkeld om ze vervolgens met winst te 
verkopen in Mali, waar ze nog niet op de markten lagen en je enkel duurdere schoenen 
vond. De ondernemende mannen hadden dus weinig startkapitaal nodig, Ivoorkust lag 
slechts op een dagreis ver of men kon zelfs op één dag heen en weer reizen.
De uitkomst van deze consultatie paste helemaal in de persoonlijke offerpraxis van de 
consultant. Hij was enkele maanden geleden ook bij Kèbè geweest, omdat hij bij het jagen 
steeds zonder deftige buit naar huis was was teruggekeerd. Het was al maanden gelden 
dat hij een antilope (gibier) had gevangen. Hij was toen met dezelfde vraag ook bij een 
andere divinatrice geweest (Nya Ouattara in Zangukanha). Beide sado’s waren tot dezelfde 
uitkomst gekomen. Zijn probleem werd toen opgelost met het advies een tweelingcultus 
op te starten en kola te offeren telkens hij op jacht ging. Zijn tweelingcultus hield verband 
met de tweelingbroer en -zus die voor zijn geboorte overleden waren. Zij zaten achter zijn 
mislukkingen in de jacht, omdat hij ze vergeten en verwaarloosd had. De kolanoten waren 
‘hun deel’, dat hij hen voor iedere jacht moest bezorgen. De eerste worp toont of de jacht 
goed zal zijn en de tweede is ‘hun deel’. Het gooien van kolanoten is een zeer eenvoudige 
vorm van divinatie, die veel mensen toepassen en zeer courant gebruikt wordt door jagers 
en rituele specialisten. Kolanoten hebben een uitgesproken sociale connotatie, want je mag 
ze nooit alleen opeten. Een kolanoot die je breekt, moet je altijd met iemand delen.[18] De 
uitkomst van de nieuwe consultatie lag dus volledig in het verlengde van zijn persoonlijke 
offerpraxis en bestendigde - en bekrachtigde ! – zijn verlangens en handelswijzen. 
Merk op dat Diakalia’s gevoelens niet geanalyseerd werden tijdens de sessies. De sessie had 
wel een gunstig effect op zijn emoties, zelfvertrouwen en zelfbeeld want hij geloofde in zijn 
kans op succes dankzij de positieve uitkomst. Bovendien voelde hij zich ‘empowered’ omdat 
hij vertrouwen kreeg in zijn eigen plan, en omdat hij wist wat hij moest doen om het plan 
op te starten. Hij wist welk offer van hem verwacht werd. De sessie en de rituele remedie 
waren geen emotionele richtlijnen maar zeer praktische indicaties over hoe hij zijn plan 
moest opstarten. Ze maakten hem krachtig en hoopvol. 
Deze case was een makkelijke sessie die zeer vlot verliep. Op minder dan tien minuten had 
Kèbè het probleem van Diakalia gevonden. Ze stelde een oplossing voor en legde uit wat hij 
moest doen. Het was in alle opzichten een geslaagde consultatie! 
II.42: Het leemreliëf dat fyew de python voorstelt,  
de eeuwige begeleider van de sadobee. 

II.43: 1 Kèbè gooit kauri’s voor het sadoaltaar bij de start 
van een consultatie en schuift ze heen en weer.  
Ze stelt vragen aan haar hulpgeesten, en die 
antwoorden door haar hand te leiden. 
2 Een klap op de binnenkant van haar dij betekent 
een positief antwoord op de gestelde vraag.  
3 Als Kèbè langs de buitenkant van haar dijbeen 
wrijft, betekent dit dat de hulpgeesten een  
negatief antwoord geven op de gestelde vraag. 
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Case 2 
Wie steelt mijn geld?
Deze consultatie vond plaats in 1998, door Nafogo Coulibaly, mijn medewerker. Een man 
op middelbare leeftijd, afkomstig uit Nafégué een dorp op een twintigtal kilometer van 
Touban. Hij woonde in de hoofdstad Bamako, maar keerde regelmatig naar het dorp terug. 
Veel mensen kenden hem van de erg gesmaakte radio-uitzendingen, die hij vroeger maakte 
op de lokale ‘Radio Folona’ over onderwerpen die de meeste Senufo nauw aan het hart 
liggen, zoals begrafenissen en balafoonmuziek. Niettegenstaande dat toch al enige tijd 
geleden was, herkende Kèbè bij ons eerste bezoek meteen zijn stem. 
Spreken op het muntstuk
De consultatie startte met het ‘uitspreken van de vraag’ op het geldstuk waarmee Nafogo 
de consultatie betaalde. Een muntstuk van 100 cfa, een bescheiden bedrag dat economisch 
weinig voorstelt en cali wordt genoemd.[16] Cali, in oorsprong een eenheidsmaat voor graan- 
soorten, is de vergoeding of prijs voor een consultatie. Nafogo moest onhoorbaar of zeer 
VWLOÁXLVWHUHQZDWKLMZLOGHZHWHQWHUZLMOKLM]LFKQDDUKHWPXQWVWXNULFKWWH'DWNRQLQGH
consultatieruimte, maar Nafogo deed het liever afgezonderd. Hij trok zich terug in een van 
de andere huizen, zodat hij in alle privacy en concentratie zijn vraag kon stellen. Hij kwam 
terug binnen en zette zich schuin naast Kèbè op het lage stoeltje. Vlak naast haar, maar in 
omgekeerde richting, zodat hun beide rechterhanden dicht bij elkaar lagen zodat die later 
makkelijk in elkaar konden leggen. In mijn ogen vormen ze een spiegelbeeld van elkaar. 
Nafogo legde zijn muntstuk voor het lemen altaar en Kèbè legde het naast de tweelingen.  
Ze nam haar ratel en startte het gesprek met haar hulpgeesten door hen te begroeten.
II.44: De ratel om de hulpgeesten op te roepen  
en de kauri’s die gegooid worden om te weten  
of de consultatie kan starten.
185
Begroeting
1. $LZD<LIRZVKń
2. Wi kabiwaala shaanri.
3. :LWDFńQFDDQDVKDDQUL
4. :LFHNPńQńQVKDDQUL
5. Wi yasunyi shaanri.
6. Wi kafuwigele tènnifèèlè shaanri.
7. Wi lowigele tènnifèèlè shaanri.
8. Wi kowaliyi tènnifèèlè shaanri. 
9. Na, kamanhaw fo.
10. .DPDQKDZDIRURZLWDVKńńQJLQLPDPLVKDKDUD
11. 0LDZLFqQFHULQDPLVLZLIXQJZńNDDODFqQ\L
12. Mi na nyungokaala cèn yi, mi daha ji waa nyungokaala cèn yi. 
13. $ZDZLZńZLXNDSDQQLFD
14. Li ga bye yere ja yi, li daha mi ja yi.
15. Yi li kan mi ma.
16. Wu tènè wi u kapanni ca dè.
17. Were nanha kyègi le. Pya ni wi nu kye. Ciborogokye. Narigbakye,
18. 1qULIqqOqVKńńQL
19. <LPLIRZORJR\LNDGRJRZFDZLVLJDJXE\HQJńQEHHOH\L
20. :LXQXJńOD"
21. Wi u kan sadolèèlè ma,
22. ZLXNDQWDFńQFDDQQDPD
23. ZLXNDQNDULPńKńQńQPD"
24. Wi a u yebeli la? 
25. Wi a u yebeli gè?
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  Kèbè spreekt terwijl ze met de ratel schudt. 
He, aanvaard mijn groet!
Kauriwerpers, wij groeten U. 
Zandlezers, wij groeten U.
Dijenkletsers, wij groeten U.
Offerplaatsen, wij groeten U.
Grondleggers van de kafugi-plaatsen, wij groeten U.
Grondleggers van de water-offerplaatsen, wij groeten U. 
Grondleggers van de kruispunt-offerplaatsen, wij groeten U.
He, de bezoeker groet U. 
De bezoeker heeft zijn woonplaats verlaten, om bij mij te komen.
Ik ken zijn lichaam, maar de zaak die hem van binnen verontrust, ken ik niet.
Zelfs de zaken van mijn eigen hoofd ken ik niet, laat staan die van een ander.
Dus laat ons samen zoeken naar de kleinigheid waarmee hij gekomen is. 
Als jullie het niet kunnen, kan ik het ook niet.
Geef me die kleinigheid.
  Kèbè legt de kalebasratel neer.
  Haar rechter hand gaat over de kauri’s, een viertal keer.
  Ze strooit de kauri’s voor zich uit.
  Ze legt haar hand open op haar dij en de consultant legt zijn hand erin.
Laten ons zitten en die kleinigheid opsporen.
We hebben de handen gelegd. De hand van een kind en haar moeder,  
de hand van de ciborogo, de hand van de narigbaha 
Twee ongelukkigen.
Hoor mijn groet, en zoek die kleinigheid, dat het geen ongeluk is!
Moeten wij hem terugsturen?
  Wiebelende handen.
  Ze wrijft langs haar dijbeen.
Laten we hem aan de oude sadobee geven, 
laten we hem aan de zandlezers geven, 
laten we hem aan de marabouts geven.
Moeten wij hem vragen stellen?
Gaan wij hem vragen stellen?
  Ze klapt op de binnenzijde van haar dij.
  Het dijkletsen start.
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Kèbè start haar consultatie met een begroeting, een openingsreciet. Bij de meeste divina-
trices is dat een soort standaardbegroeting, die ze telkens op min of meer gelijkaardige 
manier herhalen. De vaak zeer persoonlijke recieten staan bol van beeldspraak, metaforen 
en poëtische omschrijvingen of verwijzingen, waar we nu dieper op ingaan. 
Terwijl ze schudt met de ratel , de sadobolopinnè of de sadobee-trom, richt ze zich naar het 
altaar. Eerst groet ze de hulpgeesten. ‘He, aanvaard mijn groet!’ Hiervoor gebruikt ze de uit-
drukking ‘kopen’ (VKńRIDDQQHPHQGLHÀJXXUOLMNVWDDWYRRUKHWDDQYDDUGHQYDQGHJURHW
Ze wil zeker zijn dat de hulpgeesten aan de consultatie willen meewerken. Daarom roept ze 
hen naar zich toe. Als ze niet komen of niet meewerken, kan de sessie niet doorgaan. Ook al 
vernoemt of benoemt Kèbè haar hulpgeesten niet, elke consultant weet dat ze zich tot hen 
richt. Heel de begroeting blijven haar ogen op het altaar gericht, terwijl ze verder speelt 
met de ratel, die ze met korte schokjes ritmisch schudt. 
 
Ze groet de kabiwaala of kauriwerpers (2), de WDFńQFDDQQD of zand-trekkers/tekenaars (3)  
en de FHNPńQńQ dijkletsers (4), allemaal divinators. De alom aanwezige techniek  
van het kauriwerpen gebruiken de sadobee ook tijdens hun sessies. De ‘zand-trekkers’  
zijn divinators die werken met de in West-Afrika eveneens wijd verspreide geomantische 
techniek, waarbij tekens in het zand worden aangebracht die vervolgens geïnterpreteerd 
worden.[Zie deel 1] De dijkletsers zijn de andere sadobee, die eveneens met de techniek van het 
dijkletsen werken. Door de begroeting toont Kèbè haar respect voor de andere divinators 
die in haar omgeving werkzaam zijn. De vermelding is een eerbetoon en erkenning van  
hun kunde. Ze vermeldt ze nogmaals voor het eigenlijke dijkletsen te starten, wanneer  
ze eveneens de NDULPńQKńQńQ of marabouts vernoemt, ze hiermee toevoegend aan haar op- 
somming van gerespecteerde rituele specialisten.[17] Ze erkent en waardeert de kunde van 
de maraboutsRILVODPLWLVFKHOHHUPHHVWHUVYDQXLWKDDUSHUVSHFWLHILVHUJHHQFRQÁLFWPHW
hun Islamitische invloeden. Door het respectvol vermelden van de krachten rond haar,  
situeert ze meteen zichzelf in die krachtige omgeving en positioneert ze zich als  
een rituele specialist. Dit verhoogt ongetwijfeld haar overtuigingskracht naar de  
consultant, want ze durft de vermelde krachten als getuigen van hun gesprek te nemen. 
Aangezien het om zeer gerespecteerde en potente entiteiten gaat, onderschrijft ze hiermee 
ook het gewicht van wat ze doet. Het is een manier om de consultant gerust te stellen  
en vertrouwen te geven.
Dan groet ze de yasunyi offerplaatsen.[Zie deel 2.1] Kèbè verwijst eerst naar plaatsen waar geofferd 
ZRUGWLQKHWDOJHPHHQRP]HYHUYROJHQVPHHUVSHFLÀHNWHEHQRHPHQ]RDOVGHlowigele (7) 
en de kowaliyi (8), de offerplaatsen aan het water (loho) en op kruispunten. Offerplaatsen 
zijn essentieel en existentieel voor de Senufo, omdat het respecteren ervan van levensbe-
lang is voor individuen, families en dorpen. Zoals we lazen, kan niemand tot leven komen  
en gezond en gelukkig leven zonder verbonden te zijn met bepaalde plaatsen of yasunyi.  
Dat Kèbè ze vooraan in haar aanroeping vermeldt, benadrukt hoe betekenisvol ze zijn voor 
élke consultant. Het erkennen van hun belang is onontkoombaar, zoals uit de volgende 
passages zeer duidelijk zal blijken. 
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Vervolgens groet ze de tènnifèèli van deze plaatsen, een samentrekking van tènni en fèèli. 
Tènni betekent ‘zich ergens zetten of installeren’ en fèèlè is een bezitsvorm. Het zijn de 
‘eigenaars’ die zich voor het eerst ergens installeerden en offers startten. Als stichters en 
grondleggers zijn zij de geestelijke bewaarders van de cultusplaats. In het vorige hoofdstuk 
lichtte ik toe dat de ‘eigenaar’ (enk. folo) een cruciaal begrip is voor het begrijpen van de 
religieuze praxis van de Senufo, zoals de persoonlijke beschermgeest yirigefolo de ‘eigenaar’ 
is van de persoon die hij tot leven wekte.[Zie deel 2.1] Naar wie of wat verwijst Kèbè als ze spreekt 
over de eigenaars van de kafuwigele (6), de lowigele (7) en de kowaliyi (8)? De kafugi (enkel-
voud van kafuwigele) is de sacrale plaats waar men tijdens de begrafenisrite halt houdt met 
het lijk, om enkele persoonlijke bezittingen ritueel te vernietigen, alvorens het lijk naar 
de begraafplaats te dragen. Elke clan heeft zo’n plaats [18] voor alle families die er wonen. 
Omdat men na de dodenriten de plaats reinigt door er met de daba - een grote schop -  
de bovenste laag af te schrapen, ontstaat er een uitholling, een ‘gat’ (wi). Als Kèbè spreekt 
over de eigenaars van deze kafuwigele verwijst ze naar de stichters ervan, naar de mensen 
die deze plaats en de gebruiken gecreëerd hebben. Nafogo legde me uit dat dit een spreek-
woordelijke verwijzing is naar de voorouders, omdat zij de grondleggers zijn van deze 
praktijk. Net zoals bij haar hulpgeesten, verwijst Kèbè naar de voorouders zonder ze als 
zodanig te benoemen. Ze spreekt over hen via hun daden en wat ze achterlieten. In plaats 
van de voorouders letterlijk te vernoemen, gebruikt ze poëtische omschrijvingen om naar 
hen en hun verwezenlijkingen te verwijzen. De dodenriten zijn zeer gewaardeerde tradities 
bij de Senufo, dus de grondleggers ervan evenzeer. Hetzelfde geldt voor de eigenaars van  
de lowigele – de ‘water-gaten’ – of offerplaatsen aan het water. De eigenaars zijn de voor- 
ouders die daar voor het eerst gingen offeren en zo een nieuwe cultusplaats creëerden.  
Haar verwijzing naar de voorouders is puur metaforisch, zonder ze expliciet te  
benoemen, en toch begrijpt de consultant naar wie ze refereert.
Met de kruispunt-offers verwijst ze letterlijk naar kruispunten als offerplaatsen (8). 
Kruispunten zijn immers zeer geliefde plekken voor offers. Een plek op een weg wordt  
vaak gezien als een verwijzing naar de bestemming van de weg. Je kan de bestemmelingen 
die zich op het eind van de weg bevinden, aanspreken door ergens op de weg te gaan staan, 
ook al ga je niet zelf tot op de bestemming. Kèbè’s hulpgeesten bijvoorbeeld wonen aan  
de rivier in Mésini, dat is meer dan dertig kilometer van haar woonst verwijderd! Maar de 
hulpgeesten staan toe dat Kèbè haar offers brengt op de weg die naar hun leidt. 
 
Ze legde het me zo uit:
anja: “Zijn je geesten veeleisend, moeilijk?”
kèbè: “Neen helemaal niet. 
Zodra ik sun kan doen (offers geven), is ‘t genoeg!  
Ze zijn niet veeleisend. Zelfs als ik me niet kan verplaatsen,  
dan neem ik mijn zwarte kip, en ik doe mijn offer aan een kruispunt.”
anja: “Een kruispunt?”
kèbè: (knikt bevestigend) “Je zegt dat je naar ze toe gaat.”
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De weg wordt zo de symbolische vervangplaats voor de échte cultusplaats. Je intentie om 
te gaan, vervangt de fysieke tocht of verplaatsing. Bovendien is er op wegen veel beweging, 
en zeker op kruispunten waar, door het samenkomen van meerdere wegen, ook ‘het bereik’ 
van je offer vergroot. Dat Kèbè een zwarte kip offert, heeft te maken met een voedsel- 
verbod (yafuunro) van haar hulpgeesten, die Sudun (houtbewerkers en gewaardeerde 
wevers [Zie deel 2.1] ) zijn en geen witte kip mogen eten. Daarom offert ze elk jaar een zwarte kip, 
of ze laat het offer door iemand op een kruispunt uitvoeren. Kruispunten zijn zeer zichtbare 
materialisaties van de mediatie tussen mensen en geestwezens, en kunnen het landschap  
en de herinnering ervan mee helpen bepalen. Kruispunten dragen veel ladingen.
De sessie is gestart, de divinatrice heeft zichzelf en het krachtenveld waarin zij werkt  
gesitueerd. Kèbè speelt verder op haar ratel en groet de hulpgeesten uit naam van de 
consultant. ‘Hé, de bezoeker groet U’. Hiervoor gaat haar blik naar de consultant. Ze noemt 
hem een ‘bezoeker’ (kamanhawi, 9), iemand die van zijn huis is weggegaan om bij haar te 
komen. Door zijn groet over te brengen stelt ze hem aan de hulpgeesten voor. ‘Ik ken zijn 
lichaam, maar weet niet wat hem innerlijk bezig houdt. Zelfs de zaken van mijn (eigen) 
hoofd ken ik niet, laat staan die van een ander’. 
Ik ga even dieper in op de bewoordingen die ze gebruikt. Dat ze het lichaam kent, betekent 
dat ze de uiterlijke verschijningsvorm van de consultant kan waarnemen; het betekent niet  
dat ze hem persoonlijk kent of weet wie hij is. Ze zegt dit ook bij onbekenden, het is de 
vaststelling van zijn fysieke aanwezigheid. Dan gebruikt ze twee termen die wijzen op de 
onzichtbare aspecten van de mens: IXQJZńNDDOD (11) en nyungokaala (12). Kaala staat voor 
zaken of dingen en nyungo staat voor het hoofd, terwijl fungo voor het ‘binnenste’ staat. 
Nafogo verwoordde het als volgt: ‘le fond interieur de toute homme: intelligence, pensée,’ 
Een andere keer sprak hij niet enkel over de ‘fond’ maar ook over de ‘force intérieur’. Dus 
de innerlijke kracht van een mens, in de zin van zijn intelligentie, gedachten en kracht -  
die zijn ‘fond’ uitmaken of ‘diepste innerlijke zijn’. Het ‘diepste wezen’ komt wellicht  
dicht in de buurt. Dezelfde connotaties vinden we ook terug in de Senanri (Ivoorkust)  
woordenlijst van Elisabeth Mills (1987) die fungo vertaalt als: 1) intérieur, 2) caractère,  
3) pensée.[19] Zij wijst niet alleen op ‘intérieur’ en ‘pensée’, maar ook op karakter. 
Fungo woUGWLPPHUVYDDNYHUERQGHQPHWVSHFLÀHNHHLJHQVFKDSSHQRIYHUPRJHQVGLH
het karakter en soms zelfs de identiteit van de persoon bepalen. Zo benoemde Wahadjo 
Sangaré, een oude Peul-schilder [Zie deel 3]die zeer competent was, het talent om te schilderen 
als fungo yakiriwi - de innerlijke vaardigheid als een vorm van innerlijke intelligentie, 
beheersing en kunde.[20] 
Omdat fungi ]R·QVSHFLÀHNHFRQQRWDWLHVKHHIWHQZHHUJHHQJRHGHTXLYDOHQWYRRUKHEEHQ
in het Nederlands, zal ik fungi voortaan niet meer vertalen. Iemands fungi kan bijvoorbeeld 
‘goed en rustig’ (WpQpWDQD) zijn. Dat is een vaak gehoorde uitdrukking op de vraag hoe het 
met iemand gaat. Het betekent dat ze zich innerlijk rustig voelen en op hun gemak zijn. In 
de uitdrukking die Kèbè gebruikt - IXQJZńNDDOD – geeft ze aan dat het gaat over de zaken van 
het innerlijk die zwart (Zń) zijn. Het gaat over wat de consultant verontrust, bezighoudt, 
intrigeert en zwart of duister is, iets dat hij niet kan uitleggen. Het is een metafoor die 
verwijst naar de aanleiding van de consultatie, het motief van de raapleging. Kèbè zegt dat 
ze niet weet met welk probleem de consultant bij haar komt, en versterkt dit bovendien nog 
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eens door er aan toe te voegen dat ze zelfs haar eigen ‘hoofd-zaken’ niet kent. Ze verwijst 
hier naar ‘kopzorgen’ of bekommernissen, maar ook naar de meer dan cognitieve invul-
ling van ‘iets aan je hoofd te hebben’ of iets als zorgelijks ervaren. )XQJZńNDDOD wijst dus 
op onduidelijke ‘zaken’ en verontrustende gevoelens van de consultant, die verheldering 
vragen. 
Van bij de start maakt Kèbè zeer duidelijk dat de consultatie niet om haar eigen kennis of 
informatie gaat en dat zij slechts een intermediair is. Ze verzoekt de geesten de reden van 
het bezoek te vinden en verwoordt dit als ‘de kleinigheid waarmee hij komt’ - kapani (13) - 
de samentrekking van kaala: ding, zaak en pan of komen. Ze kiest ervoor om kaala niet met 
]LMQQRUPDOHJUDPPDWLFDOHVXIÀ[XLWWHVSUHNHQPDDUJHEUXLNWGHVXIÀ[YDQKHWGLPLQXWLHI
(ni,NKHEGHNHX]HHQGHZRRUGVSHOLQJHQPHWYHUNOHLQHQGHHQYHUJURWHQGHVXIÀ[HQ
(spreekwoordelijke verbuiging) al vermeld in de inleiding als een vaak gebruikte vorm 
van beeldspraak, waarmee de Senufo een appreciatie toekennen aan het object waarover 
ze spreken. Het gaat over het motief van zijn bezoek, ‘de zaak waarmee hij komt’, die ze 
ÀJXXUOLMNPLQLPDOLVHHUWWRWHHQNOHLQLJKHLG7HUZLMO]HRYHUGHNOHLQLJKHLGVSUHHNWURHSW]H
meteen ook de hulp in van de geesten ‘Laat ons samen zoeken naar wat hem hier brengt… 
Geef me die kleinigheid!’. Ze kan het immers niet alleen. 
Nafogo was van mening dat de keuze om de vraag van de consultant te minimaliseren (door 
een spreekwoordelijke verbuiging) een strategie is van de sado om de ‘kleinheid’ van het 
probleem te laten contrasteren met de macht en de kunde van de hulpgeesten. Hiermee 
vleit ze de geesten; het is een manier om hen te overtuigen hen te komen helpen. Vragen, 
vleien, aansporen, het maakt allemaal deel uit van de emotieve benaderingen van de sado, 
waarmee ze inspeelt op de welwillendheid van de geesten. Zonder hun medewerking moet 
ze de consultant immers terugsturen. Vervolgens zegt ze nog eens heel duidelijk dat zij het 
alleen, zonder hen, niet kan. Ik denk dat er nog iets anders speelt bij de sado’s woordkeuze 
als ze spreekt over een ‘kleinigheid’. Het feit dat ze eerst spreekt over zeer ernstige zaken 
zoals onbekende zorgen van het hoofd en het innerlijk, en die meteen daarna compleet 
minimaliseert, heeft als effect dat de consultant gerustgesteld wordt en boezemt  
vertrouwen in. Het wel zal lukken zijn ‘probleempje’ te vinden. Het vleien van de geesten  
en geruststellen van de consultant is vergelijkbaar met de intro, waar ze de consultant 
geruststelt door zeer sterke krachten en entiteiten als getuige te nemen van haar werk. 
Ook nu wordt de consultant gewezen op de kunde en macht van de geesten. Hij is dus met 
andere woorden deel van het krachtige divinatiegebeuren dat vertrouwen opwekt.  
We zitten nu volop in de performatieve context van divinatie, waarin de snelle interacties 
tussen de sado, haar geesten en de consultant allemaal gericht zijn op het oplossen van  
zijn vraag. De divinatrice hoeft dit niet bewust en overdacht te doen, of strategisch te 
kiezen voor ‘kleinigheid of probleempje’, om zo’n effect te bereiken. Het feit dat ze de 
intentie heeft om haar sessie te laten lukken, maakt dat ze vanzelf een heleboel intuïtieve  
handelingen stelt, die gebaseerd zijn op menselijke ondersteuning tijdens moeilijke 
momenten. Hier speelt haar empathisch vermogen en na verloop van tijd ongetwijfeld  
ook haar ervaring, zodat ze kan putten uit een heel repertoire van intuïtieve handelingen. 
Deze ambivalentie en dubbelzinnigheid om de aanleiding in één adem zowel een existen-
tieel probleem als een kleinigheid te noemen, is een uitdrukking van het ambivalente’spel’ 
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dat in veel divinatiemethodes aanwezig is.[21] Voor de Senufo zitten’spel’ en diverse vormen 
van humor immers in veel aspecten van het leven vervat, en zeker in het opbouwen van 
sociale relaties. Denk maar aan de manier waarop schertsrelaties als een sociale consti-
tutieve component de verhoudingen tussen mensen vergemakkelijken en gestalte geven. 
%RYHQGLHQ]LMQYHHO6HQXIRVWHUNLQWDOLJHVWLMOÀJXUHQHQPHWDIRUHQ'Hsado gebruikt  
GHVWLMOÀJXXUYDQGHPLQLPDOLVHULQJKLHUYROJHQVPLMDOVHHQRSERXZHQGHFRPSRQHQW 
ze creëert een context van sociale relaties tussen haar, de hulpgeesten, en de consultant,  
en relativeert meteen het hele gebeuren. De sessie gaat immers bloedserieus van start,  
maar tegelijkertijd krijgt de consultant ook een relativering mee, die niet alleen letterlijk 
verwijst naar zijn probleem maar ook meteen naar zijn positie ten overstaan van de hulp-
geesten. Voor de hulpgeesten is zijn probleem inderdaad maar een kleinigheid, en dit in al 
haar dubbelheid. Een kleinigheid die snel kan opgelost worden, of een onbenulligheid die 
hen onvoldoende raakt om zich mee bezig te houden.
Als de hulpgeesten onverschillig zijn, en niet willen helpen, is de sado genoodzaakt haar 
consultant terug te sturen. De consultant krijgt dan zijn muntstuk terug en vertrekt zonder 
advies. In de volgende passage (20) gaat ze dit zelfs letterlijk vragen aan haar hulpgeesten. 
Ze wil dus absoluut zeker zijn dat de geesten de bezoeker willen helpen en legt haar volle 
gewicht in de schaal hen te overtuigen, zoals nog zal blijken. 
Nu de consultant geïntroduceerd is, kunnen ze zijn probleem ‘opsporen, zoeken’ (16). Ze 
legt haar ratel neer en gaat met haar rechterhand naar het hoopje kauri’s dat voor het 
altaar ligt. Met haar vlakke hand gaat ze over de kauri’s en strooit ze uit. Een viertal keer. 
Dit gaat heel snel.[Afb. II.45]
De sado legt haar hand op haar dij, met de geopende handpalm naar boven en de consultant 
legt zijn hand er in. Dit blijft zo tijdens het grootste deel van de consultatie. ‘We hebben  
de handen gelegd. De handen van een kind en haar moeder, de handen van de ciborogo,  
de handen van de narigbaha‘ (17). De narigbaha is de maternale verwantengroep, de sociale 
entiteit waartoe iedereen behoort via zijn vrouwelijke afstammingslijn. Kèbè benoemt de 
handelingen van het consulteren, waarin de sado en haar consultant hun handen in elkaar 
leggen, met begrippen die te maken hebben met ondersteuning, samenhorigheid en sociale 
cohesie. Nafogo interpreteert ‘de handen van een moeder en haar kind’ als een metafoor 
voor het onafscheidelijke. Zoals een moeder, zal de sado je niet aan je lot overlaten voor-
aleer ze de reden van de consultatie vindt. Zoals een kind kan rekenen op de ondersteuning 
van zijn moeder, breidt Kèbè het idee verder uit tot het begrip ciborogo. Ciborogo is een 
gelaagd begrip met verschillende aspecten, en verwijst zowel naar verwantschap in letter-
lijke zin (zoals bij leden van eenzelfde familie) als naar broederschap, samenhorigheid en 
vriendschap in het algemeen. Dat geldt ook binnen de narigbaha, de maternale verwanten-
groep. Zo suggereert ze verwantschap en verbondenheid tussen haar en de consultant; de 
handen van de narigbaha staan hier dus symbool voor cohesie, eenheid en samenhorigheid. 
Deze beeldrijke en poëtische aanpak plaatst de consultant van bij aanvang in een context 
van ondersteuning, verwantschap en verbondenheid. De divinatrice neemt de positie in  
van iemand die de consultant wil helpen, alsof hij tot haar eigen verwantengroep behoort. 
Hij staat er niet alleen voor. Deze gedachtegang en metafoor houdt Kèbè aan, en bevestigt 
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II.45: Als de consultatie start, legt de consultant zijn 
hand in die van de sado. 
ze regelmatig gedurende heel de consul-
tatie, waarin ze de consultant regelmatig 
‘het kind’ noemt. Ze drukt hiermee een 
engagement uit. Ze verbindt zich met de 
consultant en creëert samenhorigheid, 
waarin ze zich bovendien zeer dienstbaar 
opstelt. Deze dienstbaarheid is een essen-
tieel kenmerk van sadogo-divinatie, en 
werkt in twee richtingen: van de sado naar 
haar consultant èn van de sado naar 
haar hulpgeesten, zoals verder nog zal 
blijken. Haar engagement richt zich dus 
zowel naar haar consultant als naar haar 
hulpgeesten.
Tegelijkertijd introduceert en benadrukt 
ze hiermee ook het idee van de on- 
wetendheid en hulpeloosheid - zoals bij 
een kind - van de consultant, die zich 
verlaat op de hulpgeesten om antwoorden 
te krijgen. Die onwetendheid maakt hem 
immers ongelukkig, hij weet niet goed 
wat te doen en zoekt hulp. Dat verwoordt 
Kèbè letterlijk door de consultant ‘de 
ongelukkige’ te noemen. Aangezien we 
met zijn tweeën waren voor de consultatie 
noemt ze ons beiden ‘twee ongelukkigen’ 
(18) of nèrifèèlè. De vraag zou immers 
ook ons beiden kunnen aanbelangen. De 
term is nog een mooi voorbeeld van het 
concept van ‘de eigenaar’, want letterlijk 
vertaald betekent nèrifèèlè (enkelvoud folo) 
‘ongeluk-eigenaars’. Het gaat hier niet om 
een materiële vorm van bezit maar over 
iets waarvan je de houder of drager bent. 
Even samenvattend, de groet heeft drie 
delen: eerst de intro en situering van de 
sado, vervolgens die van de consultant, en 
tot slot die van sadogo-divinatie. Ik stelde 
vast dat begroetingen veranderen als de 
levenssituatie van de sado verandert.  
Het is dus een standaardbegroeting,  
die haar typeert en waarmee ze tijdens  
een hele periode doorgaans start,  
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maar dat betekent niet dat het een rigide gareel is, waaraan ze niets kan wijzigen. Dat 
gebeurt vanzelf, door de tijd, door veranderingen in haar omgeving, etc., zoals we zullen 
zien in case drie. De start van de begroeting die ik analyseerde, vertoont veel gelijkenissen 
PHWHHQDDQWDOEHJURHWLQJHQYDQGH.DÀEHOH6HQXIRLQ,YRRUNXVWGLH)|UVWHUSXEOL-
ceerde. Er gebeurde nog geen vergelijkend onderzoek naar de sadogo’s van de verschillende 
Senufo-regio’s. De verwijzing naar de matrilineage hier roept alleszins interessante vragen 
op over haar mogelijke verspreiding en ontwikkeling. 
We keren terug naar de consultatie:
Eerst en vooral moet de sado op zoek naar de reden van de consultatie. Wat brengt  
de consultant bij haar, wat komt hij vragen? Wat houdt hem bezig? Het zoeken van  
de aanleiding gebeurt door middel van een vraaggesprek en het dijkletsen. 
Opsporen van de aanleiding 
Door korte eenvoudige vragen wil de sado achterhalen waarom de consultant gekomen is. 
Ze herhaalt of herformuleert haar vraag, tot er een bevestigend antwoord van de geesten 
komt door een klap op haar dijbeen. Als dat niet zo is, schuift haar hand langs de buitenkant 
van haar dijbeen, of gaat haar hand de hoogte in. Soms wiebelt ze met haar hand heen en 
weer. Dan herhaalt ze haar vraag, of stelt ze een andere vraag. Tot haar hand op haar dij 
klapt. Soms twee, of zelfs drie keer na elkaar. Dit is de bevestiging van de vraag, en zo kan 
ze elke vraag en elk antwoord verder in detail uitzoeken. Soms pikt ze ideeën ook weer op. 
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26. Wat we voor hem vragen (yebe), heeft iemand hem gestuurd of is het voor 
zichzelf? 
27. Het is voor de handlegger (kèlèwi) zelf? 
28. Dat hij met cali (munt als betaling) bij ons komt, 
29. is dat omdat hij een slechte droom had?
30. Is er ziekte bij hem? Heeft hij iets verloren? 
31. Wil hij een opgeheven hoofd? (succes, geluk)
32. Wil hij een huwelijk? (furuw)
33. Ligt het muntstuk (cali, prijs) er voor een huwelijk ?
34. Heeft hij al een ‘kookster’ (VXVKńZ, echtgenoot/vrouw)? 
35. Hij heeft nog geen vrouw? 
36. Zal hij een vrouw hebben? 
37. Dat is wat jullie zeggen? 
38. Zitten we op de weg (kologo) van de opstart van een huwelijk?
39. Komt hij ons vragen (yebe) de voorbereidingen te beginnen? 
40. Komt hij consulteren (yebe) voor hij ermee begint?
41. Komt consulteren (yebe) vooraleer de voorbereidingen aan te vatten? 
42. Dat hij begint met de voorbereidingen? 
43. Zal Kilè (God) hem helpen? 
44. Zal het huwelijk slagen? 
45. Jullie hebben gelogen (ÀQQq), 
46. en als de ‘vijand‘ (juguw, opposant) het doet mislukken? 
47. Vraag het aan de OńKńVKqqQq(watergeesten)
48. aan zijn tolosungo (zijn vaders offerplaats bij het water), 
49. aan zijn nulosungo (zijn moeders offerplaats bij het water) 
50. aan de FńVXQQń (kruik-offer, cultuskruik), 
51. aan zijn WDOZńJR (plaats van herkomst)
52. en als zijn werk mislukt? 
53. Niets van dat alles? 
54. Is het 1 van zijn vrienden (NDGńQZL) die ‘op hem gaat zitten’? (hem schaadt)
55. Leugens (NDÀQqUq)! Jullie hebben niets gezien. 
56. Het huwelijk waarover jullie spreken, moet het kind (pya) ermee starten? 
57. Het huwelijk waarover jullie spreken, gaat het lukken, moet hij er mee starten? 
58. Is dat de kleinigheid (kapani) waarmee hij komt? 
59. En als ik hem het woord geef, en hij zegt dat het niet de kleinigheid is?
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Eerst wil Kèbè weten of de consultant voor zichzelf komt, of dat iemand hem gestuurd 
heeft. Je kan immers ook consulteren voor iemand anders, die bijvoorbeeld te ziek is om 
zich te verplaatsen. Ze overloopt een heleboel mogelijkheden – dromen, ziekte, geluk, werk, 
een huwelijk, etc. - het zijn vragenreeksen die elkaar in snel tempo opvolgen. Het klappen 
van de handen tijdens de consultatie geeft een zeker ritme, de ene vraag volgt op de andere 
en zo komt de sado tot een vaststelling: klap per klap. Het klappen wijst op de aanwezigheid 
van de geesten. Het heeft een zekere dynamiek en je krijgt het gevoel dat de communicatie 
vlot en intens verloopt.
Kébé gaat niet enkel op zoek naar wat Nafogo bij haar brengt, ze onderzoekt meteen wat  
er achter schuil gaat. We zien een mooie opsomming van de verschillende krachten die  
verantwoordelijk gesteld kunnen worden voor tegenslag in iemands leven. Als de con-
sultant ongeluk heeft, heeft dat te maken met ‘iets of iemand die op hem gaat zitten’ of 
‘zijn geluk blokkeert’ zoals Kèbè het later nog verwoordt. Ze vraagt ook naar de ‘vijand’ 
(juguw),[22] iemand die hem tegenwerkt, eventueel een vriend van de consultant die hem 
kwaad wil berokken. Tijdens de analyse van de consultatieve praxis [Zie pg. 211]  ga ik dieper  
in op de verschillende verklaringen voor ongeluk en ziekte, maar hier wil ik al wijzen  
op de werkwijze die de sado hanteert. 
De sado zoekt het probleem én wie het veroorzaakt, dat hangt samen. We zien echter dat 
er geen duidelijk antwoord komt. Verschillende mogelijkheden worden bevraagd, maar 
de antwoorden zijn niet eenduidig: dan eens een bevestigende klap, dan een weifelende 
beweging, of een ontkenning. Soms gaat haar hand alle richtingen uit en volgt er weer een 
ontkenning – dan wrijft ze met haar hand aan de buitenzijde van haar dijbeen. Niets wordt 
écht bevestigd. Ze tast dus in het duister over het motief en wat er moet gebeuren. Er is 
altijd overleg na deze fase om te zien of de consultant gehoor vindt bij de hulpgeesten.  
Soms is dat een heel kort instemmen, en gaat de sado onmiddellijk verder met haar vraag- 
gesprek om de uitkomst verder te analyseren en een oplossing voor te stellen. In deze 
consultatie is het overleg zeer belangrijk, want de sessie zit op een verkeerd spoor.  
Daarom stelt ze aan de geesten voor naar Nafogo te luisteren, en te horen wat hij  
verlangt. Nafogo bevestigt dat de reden van het bezoek nog steeds niet gevonden  
werd (60-63). Waarop Kèbè tegen haar hulpgeesten zegt (1998: 64-66):
64. Allemaal leugens. Jullie hebben niet gezien waaraan het kind lijdt
65. Het kind heeft een opgeheven hoofd (geluk, succes). Hij is gezond,  
is dat de kleinigheid waarvoor hij komt? 
66. Als hij zegt dat wat jullie hem geven (zeggen) niet klopt, 
67. en wij zijn kleinigheid niet vinden, 
68. gaan we dan opnieuw beginnen met de mond en de dij?
69. Aha! Kom hier en zet jullie, dat hij kan vertellen en wij kunnen luisteren. 
70. Gedaan met liegen.
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Voor we te weten komen hoe Kèbè dit gaat oplossen, wil ik hier eerst nog de aandacht 
vestigen op haar woordkeuze tijdens deze verwarrende passage. Kèbè noemt de consultant 
het kind. Ze houdt hiermee de beeldspraak van haar begroeting aan en bevestigt nog eens 
het idee van verbondenheid. Tevens benadrukt ze de onwetendheid van de consultant en 
zijn positie ten opzichte van de hulpgeesten; hij hoopt van de hulpgeesten antwoorden te 
krijgen op zijn vragen. Zoals gezegd zijn de tugubee van Kèbè watergeesten, en de relatie 
PHWGHQDWXXUJHHVWHQLVQLHWHHQGXLGLJHQQLHWSHUGHÀQLWLHSRVLWLHIHQFRQVWUXFWLHI:H
zien in deze passage een zeer mooi voorbeeld van de ambivalente relatie tussen de sado en 
haar hulpgeesten en van hun (on)wil om mee te werken. Wanneer de antwoorden verward 
zijn, en Kèbè zonder bevestiging van het één naar het ander wordt gestuurd, noemt ze haar 
hulpgeesten ‘leugenaars’. Het is duidelijk dat ze op een verkeerd spoor zitten en dat ze de 
vraag van de consultant niet gevonden hebben. Misschien is het zelfs een lichte provocatie 
om de hulpgeesten uit hun tent te lokken? En ze aan te zetten het beter te doen. Ze werkt 
op hun ‘eergevoel’ en daagt hen uit. ‘Moeten we dan opnieuw beginnen met de mond en de 
dij?‘ vraagt ze, en ze roept hen op te luisteren en mee te werken. De consultant spreekt nu 
voor het eerst en vertelt waarom hij gekomen is: hij wil weten waarom hij het geld dat hij 
verdient niet kan sparen. Kèbè begrijpt wat hij bedoelt en zet de consultatie verder.
Opsporen van de oorzaak en voorgestelde oplossingen 
Nafogo slaagt er dus niet in zijn geld te sparen. Telkens als hij geld heeft, verdwijnt het. 
Voor Nafogo en Kèbè betekent dit dat iemand het geld wegneemt, dat iemand zijn geld 
steelt. Zo zitten we midden in de verklaringsmodellen voor tegenslag en ongeluk. Kèbè 
neemt zijn hand terug in de hare en start opnieuw een vraaggesprek door te dijkletsen.  
Hoe analyseert Kèbè de situatie en wat stelt ze voor? 
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Kèbè gaat als volgt te werk
71. Is er iemand die zijn geld steelt?
72. Is er iets (yaraga, ding/zaak) dat zijn geld steelt? 
73. Zijn het de doden (kubolo, voorouders) die het bij hem komen nemen? 
74. Is het een sègètugu (brousse-geest) die het bij hem komt nemen?
75. Zijn het de doden van moederszijde ? 
76. Zijn het de doden van vaderszijde?
77. Is het het werk van zijn WDOZńJR (plaats van herkomst)? 
78. Zit er een tugu achter de handlegger (kèlèwi) aan? 
79. Het zijn de doden die achter hem aan zitten? 
80. En zijn geld gaat verloren?
81. Vraag het aan zijn mèlègè (beschermgeest, ‘engel’). 
82. Het is het werk van de mèlègè!
83. De mèlègè van het mensenkind! 
84. Hij neemt zijn geld.
85. Zijn het OńKńVKqqQq(watergeesten) die zijn mèlègè zijn?
86. Is het een FńńOń (cultuskruik), zijn mèlègè? 
87. Zijn het tugulo? 
88. Is er een dode teruggekomen bij zijn moeder?
89. Een \DVXQJń (krachtobject) van zijn dorp van herkomst (yili, waar hij uitkwam)? 
90. Het is een \DVXQJń van het dorp waar de handlegger (kèlèwi) uitgekomen is?
91. Laat ons naar de andere kant van de rivier gaan.
92. Is het ‘de oude’ (nalèwi, man-oud, bekend krachtobject uit Ivoorkust) die de 
consultant deed uitkomen? 
93. Is het ‘de oude vrouw’ (cèlèmi, vrouw-oud) van Purolo? (bekend krachtobject in 
Ivoorkust)
94. Kamogo, ben jij het? (zeer gevreesd krachtobject) 
95. Is het Daal nyaanni? (Dabakanha (dorp) – donder, watercultusplaats en krachtob-
ject in Ivoorkust)
96. Zijn het de tugubee van Jonbougou? (dorp in Ivoorkust). 
97. Is zijn mèlègè een tugu? 
98. Jij die het kind zijn geld pakt,
99. wil je dat we je iets geven? 
100. Moet hij zijn WDOZńJR een gedomesticeerd dier geven? 
101. Een kip moet hij geven!
102. Waar is de kip?
103. Bij zijn mèlègè.
104. ‘T is zijn mèlègè die zijn geld aan het nemen is.
105. En, jullie zeggen dat hij iets moet geven?
106. Dat hij saraga moet doen voor zijn mèlègè?
107. Dat hij saraga moet doen voor zijn WDOZńJR?
108. Dat hij saraga moet doen voor zijn mèlègè, dat is wat jullie me gegeven hebben.
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Kèbè onderzoekt dus wie Nafogo’s geld wegneemt, door wie hij bestolen wordt. Hiermee 
zitten we meteen in het denkkader waarbij de oorzaak van een probleem buiten het 
individu gelegd wordt – althans toch op het eerste gezicht. Vanuit een Europees perspectief 
is de meest voor de hand liggende verklaring dat er teveel mensen van hetzelfde inkomen 
moeten leven. Nafogo moet immers veel mensen voeden; de leden van zijn kerngezin en 
de vele studenten die door familieleden of goede kennissen uit het dorp op zijn koer in de 
hoofdstad komen logeren tijdens hun studies. Het huisvesten van ‘logeurs’ is een sociale 
YHUSOLFKWLQJZDDUKLMPHWPRHLWHHHQÀQDQFLsOHYHUJRHGLQJYRRUNULMJW'HORJHHV]LMQ
studenten (meestal jongemannen). Ze moeten hem diensten verlenen en bijstaan met fysiek 
werk, en staan later bij hem in het krijt - ook voor het verlenen van diensten. De verplich-
ting onderdak te verlenen is een diep geworteld systeem dat veel mobiliteit mogelijk maakt 
tussen dorpelingen en stedelingen, en ik herinner me op zijn koer altijd een vier of vijftal 
logees gezien te hebben. Met het eenvoudig loon van een ambtenaar is het onmogelijk 
dan nog te sparen. Maar dat komt in Nafogo’s vraag en Kèbè’s analyse helemaal niet naar 
voor. Het tekort aan middelen voor het aantal mensen dat ermee moet gevoed en verzorgd 
worden, wordt omgezet naar ‘wie steelt het geld’ en we krijgen opnieuw een mooi overzicht 
van al de krachten die daarvoor verantwoordelijk geacht kunnen worden. 
De passage en analyse van Nafogo’s situatie geeft ons een heel goede inkijk in hoe de Senufo 
naar hun plaats in de wereld kijken en hoe ze zichzelf zien in het krachtenveld dat hen 
omringt. Je bent als mens voortdurend onderhevig aan de krachten en grillen van de geest-
wezens en spirituele krachten rond je. We krijgen hier een soort staalkaart van hoe een 
individu kan bepaald worden door een hele schare aan krachten en entiteiten. Eerst gaat de 
sado na of er voorouders in het spel zijn, en zo ja, van de maternale of de paternale lineage? 
Of zijn het de tugubee? Vervolgens richt Kèbè haar vragen in de richting van Nafogo’s 
WDOZńJR, zijn plaats van herkomst, waar hij ‘uitgekomen’ is of ter wereld kwam dankzij de 
hulp van een natuurgeest, een voorouder of een krachtobject.[Zie deel 2.1] Kèbè gaat na of haar 
consultant zijn leven te danken heeft aan een krachtobject en overloopt een aantal van de 
meest bekende yasungo uit de regio. Ze gaat daarvoor ‘naar de andere kant van de rivier’, 
waarmee ze verwijst naar Ivoorkust dat maar op een dertigtal kilometer verwijderd ligt. 
Bijzonder interessant is dat ze hier op zeker ogenblik niet meer via haar eigen hulpgeesten 
met de andere geestwezens spreekt, maar zich rechtstreeks richt tot Kamogo (94), een zeer 
krachtig en gevreesd krachtobject. Ik kom hier dadelijk op terug. Na deze rechtstreekse 
vraag aan het krachtobject, die niet bevestigd wordt, keert ze terug naar het idee van de 
natuurgeest. Ze zoekt wie Nafogo’s persoonlijke beschermgeest is en noemt hem mèlègè, 
de Bamana-term die eigenlijk van Arabische origine is, en zoals we zagen (bescherm)
engel betekent. Uit de consultatie blijkt ook hoe nauw de begrippen mèlègè en WDOZńJR 
samenhangen. Het zijn existentiële krachten in een mensenleven die iedereen heeft, maar 
ZDDUQLHWLHGHUHHQ]LFKEHZXVWYDQLV6RPPLJHPHQVHQNRPHQHUQRRLWPHHLQFRQÁLFW
Anderen wel, en dan kunnen ze zich sterk laten gelden. In deze consultatie komt Kèbè 
tot de conclusie dat Nafogo watergeesten heeft als mèlègè en dat hij ervoor moet offeren. 
Hiervoor gebruikt ze de term saraga, de Senufo-adaptatie van saraka, eveneens een begrip 
van Arabische origine dat zeer sterk ingeburgerd is, al betekent het niet helemaal hetzelfde. 
Nafogo’s persoonlijke beschermgeesten zijn inderdaad watergeesten, maar Kèbè weet hun 
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exacte verblijfplaats niet te achterhalen en blijft zeer algemeen in haar uitkomst. Voor de 
consultant stelt dit echter geen probleem, hij weet over welke geesten het gaat en inter-
preteert haar verwijzing in die zin. Hij verwacht niet dat de sado erin slaagt zijn geestelijke 
connecties exact te benoemen, maar wel dat ze de vinger op de wonde weet te leggen en 
een remedie voorstelt. 
Deze fase is niet alleen een interessante inkijk in de verklaringsmodellen die de Senufo 
hanteren voor wat hen overkomt, en welke geestwezens in het krachtenveld van hun leven 
actief zijn. We zien tevens hoe de sado daarin weet de bewegen, hoe ze die invloedsferen 
overloopt en analyseert en hoe ze daarin antwoorden zoekt. Interessant is wie ze hier 
aanspreekt en hoe ze dat doet. Bijvoorbeeld in de passages over Kamogo (74) richt ze zich 
rechtstreeks tot dit zeer krachtig en gevreesd krachtobject. Dankzij haar hulpgeesten kan 
ze dus ook in contact treden met andere krachten en geestwezens. Ze spreekt niet meer 
over het probleem van de consultan (in de derde persoon) maar ze verandert haar vraagstijl 
en richt haar vraag rechtstreeks aan de kracht die ze bevraagt (in de eerste persoon).  
Ze doet dat vervolgens ook als de analyse de richting van de mèlègè van de consultant 
uitgaat: ‘Jij die het kind zijn geld pakt, wil je dat we je iets geven? 
Dat is de kracht van sadogo-divinatie. De sado is niet enkel een spreekbuis voor haar geesten, 
maar kan zover gaan dat ze de vragen van de consultant rechtstreeks aan de geesten- 
wereld richt. Op dat moment vallen de consultant en de sado met andere woorden samen in 
dezelfde positie, die van bevoorrechte en onderlegde vrager. Dat is een geweldig kanaal om 
raad en advies te krijgen over wat je best kan doen in een moeilijke situatie. De sado enga-
geert zich volledig voor haar consultant. Hierdoor heeft sadogo-divinatie zo’n groot bereik. 
De sado kan immers via haar hulpgeesten in contact komen met verschillende andere geest-
wezens, die ze tijdens consultaties rechtstreeks aanspreekt en uitvraagt. Tot ze te weten 
komt wie of wat het probleem van de consultant veroorzaakt. De vragensessie wijst uit dat 
hij’saraga moet doen’ voor zijn mèlègè. Hij moet een offer brengen in de vorm van een kip. 
De divinatrice vermoedt dat Nafogo, omdat hij niet meer in het dorp maar in de hoofdstad 
leeft, niet (meer) zo goed op de hoogte is van hoe de relaties met hun mèlègè in zijn familie 
in elkaar zitten. Hij moet dus aan zijn familie vragen hem uit te leggen wat er van hem  
verwacht wordt. Als hij dat nu in orde maakt en voortaan de regels om zijn mèlègè op de 
juiste manier eer te betonen in acht neemt, zal die stoppen met het stelen van zijn geld. 
Haar conclusie is dat zijn probleem veroorzaakt wordt door een misnoegde persoonlijke 
EHVFKHUPJHHVWGLH]LFKWHNRUWJHGDDQYRHOW$FKWHUKHWSUREOHHPVFKXLOWGXVHHQFRQÁLFW-
situatie; het geestwezen uit zijn ongenoegen door Nafogo te bestelen, door zijn geluk te 
dwarsbomen. Zijn ongeluk wordt dus veroorzaakt door zijn eigen nalatigheid ten overstaan 
van zijn persoonlijke beschermgeest, wiens regels en verwachtingen hij niet eens helemaal 
kent, laat staan dat hij ze degelijk zou kunnen invullen. In antropologische termen gaat het 
hier om een cultus die Nafogo niet juist onderhoudt, en die hij terug in ere moet herstellen 
wil hij zijn problemen overmeesteren.
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Zegeningen
Kèbè eindigt met een hele reeks zegeningen, die verwijzen naar Kilè (God)
109. Dat Kilè ons helpt.
110. Kan een mens zijn WDOZńJR negeren? 
111. Ga je ouders uitleg vragen over de saraga voor je WDOZńJR
112. Je zal rijk zijn. 
113. Dat is wat we gezien hebben.
114. Als Kilè het wil.
115. Dat Kilè onze leugens toedekt (beschermt)
116. Dat Kilè ons helpt.
117. Dat Kilè je een opgeheven hoofd geeft (succes hebt). 
118. Dat is wat we gezien hebben. 
Deze slotpassage toont heel duidelijk hoe belangrijk Kilè is voor de Senufo. Net zoals in 
het normale leven op het einde van een ontmoeting of wanneer mensen uit elkaar gaan, 
bestaan de zegeningen uit wensen waarvan men hoopt dat Kilè ze in vervulling doet/laat 
gaan. Nafogo antwoord met Amina, ‘Amen’, ‘het zij zo, dat het zo geschiede’ en bekrachtigt 
de zegening. Iedereen heeft graag zegeningen van een oude, wijze persoon. De kracht en 
het statuut van de spreker maken de zegening extra krachtig. Men vertrekt bijvoorbeeld 
niet graag op reis zonder de zegeningen van zijn familieoudsten of ouders. Bovendien 
drukken zegeningen affectie uit, en dat de spreker het goed voor heeft met degene voor wie 
hij ze uitspreekt. Zegeningen hebben een performatieve kracht; ze maken iemand sterk op 
basis van het vertrouwen in Kilè en wijzen op goede sociale relaties van zijn omgeving, die 
hem ondersteunt. De kracht van Kilè die door mensen geëxpliciteerd wordt. Het geven en 
ontvangen van zegeningen kadert in de praxis van uitwisseling en negotiatie en de manier 
waarop men omgaat met geestwezens en sociale krachten rond zich. Een zegening heeft het 
karakter van een gift, die altijd positief gewaardeerd wordt. 
Bovendien worden ze hier uitgesproken in een performatieve context en ruimte, een 
belangrijke bijdrage tot het welslagen van het divinatorische traject - zoals ik in de analyse 
zal uiteenzetten. Het resultaat is dat de consultant dus wordt empowered en versterkt uit 
de consultatie komt. De sado heeft zijn beschermgeesten niet bij naam genoemd, maar ze 
KHHIWKHPYHUWHOGKRHKLMGHFRQÁLFWVLWXDWLHPRHWDDQSDNNHQHQKHPYHU]HNHUGGDWDOVKLM
dit doet – en blijft doen – hij zijn geld wèl zal kunnen sparen. 
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De sado helpt de consultant dus bij het realiseren van zijn verlangens en wensen, door zijn 
positie in het sociale en geestelijke weefsel waarin hij opgenomen is te analyseren. Alsof 
ze draden oppikt en kijkt of ze betekenisvol zijn: of ze naar een oplossing leiden en een 
FRQÁLFWRISUREOHHP]RQHQDDUERYHQODWHQNRPHQ"2ILQWHJHQGHHORI]HGHGUDGHQPRHW
laten vallen, omdat ze nergens toe leiden en ze een ander pad moet inslaan.
Een ontevreden persoonlijke beschermgeest is een vaak voorkomende uitkomst van consul-
taties, het is een heel courant verklaringspatroon. Het idee dat ongeluk veroorzaakt wordt 
GRRUHHQFRQÁLFWPHWGHSHUVRRQOLMNHOHLGJHHVWGLHYHUERQGHQLVPHWLHPDQGVRRUVSURQJ
karakter en persoonlijkheid, heeft ook een interessante cross-culturele component. We 
hoeven dit niet te omschrijven als ‘een persoonlijke geest’, maar het idee dat elke mens 
geconnecteerd is met een (persoonlijke) kracht die hij meedraagt vanaf zijn oorsprong  
en waarmee hij in het reine moet blijven om zijn welbevinden niet in gevaar te brengen,  
is een betekenisvolle en interessante gedachte, die zeker potentieel heeft in een cross- 
FXOWXUHHOHQYHUJHOLMNHQGNDGHURYHUSHUVRRQOLMNKHLGVVWUXFWXXULGHQWLWHLWHQ]HOIFRQÁLFWHQ
II.46: Kèbè brengt haar consultatieruimte in orde. 
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Case 3 
Hoe slagen mijn vrouw en ik voor onze examens?
De volgende case brengt ons naar 2001. Nafogo en ik bezochten Kèbè opnieuw en Nafogo 
wou consulteren met een nieuwe vraag. We stelden vast dat Kèbè’s begroeting enigszins 
gewijzigd was.
Begroeting 
1. Aanvaard mijn groet, de bezoeker groet U.
2. Laten we elkaar niet weigeren.
3. Geef de groet aan Kilè door, die hem zal doorgeven aan mijn segetugu.
4. Segetugu van de bezoeker, wij groeten U.
5. Oude sadobee, wij groeten U.
6. Zandlezers, wij groeten U.
7. Marabouts, wij groeten U. 
8. Grondleggers van de kafugi-plaatsen, wij groeten U.
9. Grondleggers van de lowigele water-offerplaatsen, wij groeten U. 
10. Hij heeft zijn kamer verlaten, met mijn naam bij het buiten gaan.
11. Eens hij in mijn consultatiehuis is, is hij aan jullie.
12. Ik ken zijn lichaam, maar de zaak die hem van binnen verontrust, ken ik niet. 
13. Ik heb de gewoonte te zeggen dat ik zelfs mijn eigen zaken niet ken, laat staan 
die van een ander.
14. Ik heb jullie gezegd dat ik verkies te zitten en jullie te laten praten
15. en goed, de vreemdeling is binnen gekomen. 
16. Laat ons samen zitten en de kleinigheid vinden die hem hier bracht. 
17. Als jullie het niet vinden, kan ik het ook niet. 
18. Als jullie slagen, dan zal ik tevreden zijn met jullie werk.
19. Buk jullie. [Kom naar hier]. 
  Kèbè gooit kauri’s. 
20. Gaan we hem vragen stellen? 
21. Eh, hier zijn we klaar mee.
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Haar begroeting start niet met de tugubee-hulpgeesten, maar met Kilè, en ze vraagt de groet 
aan haar tugu door te geven. Daarna groet ze de tugu van haar consultant en gaat ze verder 
met haar gebruikelijke begroetingen. Ze schuift God dus helemaal naar voren, voor haar 
eigen tugubee! Alle sadobee zijn het erover eens dat de oorsprong van de sadogo bij God ligt. 
Maar Kilè is voor de Senufo een ‘deus remotus’ - het type ‘verwijderde God’ zoals in veel 
Afrikaanse kosmogoniën beschreven - die er wel altijd is, maar waar weinig directe com-
municatie mee plaats vindt.[Zie deel 2.1] Niemand stelt hem in vraag, maar tot voor 2001 kwam hij 
tijdens consultaties meestal pas naar het einde toe expliciet ter sprake bij de zegeningen, 
zodat de vastgelegde rituele remedie bekrachtigd werd en de consultant gesterkt in zijn 
vertrouwen de consultatie kon afsluiten. Eveneens opmerkelijk in deze consultatie is dat 
de marabouts in de opsomming van gerespecteerde divinators al van bij aanvang vermeld 
worden. Kèbè erkent hun kunde en domein en noemt ze in één adem met de sadobee en 
andere rituele specialisten. Hoe komt het dat ze Kilè helemaal vooraan – en expliciet - 
benoemde in haar openingsreciet? 
Dat kwamen we te weten tijdens de interviews die we deden, zowel met haar als met  
consultanten uit buurdorpen, die ons vertelden over de nieuwe situatie van Kèbè’s  
consultatieruimte. Net naast haar erf hadden de geïslamiseerde Tagwoua een gigantisch  
grote moskee gebouwd. Ze hadden Kèbè reeds verschillende keren gevraagd met haar 
consultaties te stoppen, omdat de cultusruimte ‘ongepast’ was zo vlak naast de moskee.  
'DW*RGQDGUXNNHOLMNGHDDQGDFKWNULMJWYDQELMKHWEHJLQYDQGHFRQVXOWDWLHUHÁHFWHHUW
wat Kèbè meemaakt. Ze staat onder zware druk en dekt zich in tegen de kritiek op haar 
cultus en de kwaadsprekerij over haar hulpgeesten. Door God expliciet te vermelden toont 
ze haar onmiskenbare respect, terwijl ze beschuldigd wordt van ‘diabolische’ praktijken. 
Voor de geïslamiseerde Tagwoua zijn de hulpgeesten ‘djins,’ een term die overgenomen 
werd uit het Arabisch en verwijst naar ‘kwade’ of ‘duivelse geesten’. Zo wordt het veel-
zijdige karakter van een tugu-natuurgeest, die in de Senufo-kosmogonie fundamenteel 
ambivalent is, herleid tot slechts één van zijn aspecten, nl. de negatieve component. Het 
toepassen van begrippen uit een dualistische wereldbeschouwing op de polytheïstisch/
animistische visies en termen gaat hier gepaard met een verlies aan betekenis en een 
vernauwing van het semantische veld van de term. Alles wat niet uitgesproken goed is, 
wordt diabolisch. De veelzijdige complexiteit van eigenschappen wordt uitgevlakt naar de 
twee polen die dominant zijn in dualistische religies - goed of kwaad – en de waarde van 
het genuanceerde midden valt weg. Een verarming en verschraling van oneindige nuances, 
symboliek en multipele mogelijke interacties naar bipolaire vereenvoudigingen. Zo werden 
de hulpgeesten ‘diabolisch’ en werd Kèbè gereduceerd tot de beoefenaar van een cultus met 
negatieve bedoelingen en krachten. In 2001 was ze nog zeer weerbaar tegen deze kritiek en 
aantijgingen en zei ze me ‘ik kan er nooit mee stoppen’. Ze had overigens geregeld consul-
tanten en werd als een oude en behulpzame vrouw gerespecteerd voor haar consultaties. 
De opbouw van het reciet herkennen we. Na de groet aan Kilè en haar hulpgeesten volgen 
de andere divinators en belangrijke offer- en cultusplaatsen uit haar omgeving; yasungi, 
kafuwigele, lowigele, en kowaliyi – cultusplaatsen verbonden met de dood en het dorp, de 
sacrale waters en kruispunten. Door de vermelding van hun stichters of ‘eigenaars’ erkent 
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ze hun aanwezigheid en kracht, en toont ze haar respect voor de grondleggers van de 
cultische praktijken die zich daar ontwikkelden. Zoals we weten een metaforisch eerbetoon 
aan de voorouders, die de consultant zonder expliciete vermelding begrijpt. 
Vanuit deze poëtische, beeldende en suggestieve aanpak interpreteerde de consultant, 
Nafogo, de formulering van de offerplaatsen als ‘wi’ of ‘gaten’; een uitholling in de aarde 
als een metafoor voor de’spirituele diepte’ van de divinatie. Ik heb niet aan Kèbè kunnen 
voorleggen of zij dit ook zo bedoelde, maar Nafogo ervoer en beleefde het zo. Soms kan 
je de woorden van de sado op veel manieren begrijpen. De ene consultant interpreteert 
haar anders dan een andere, omwille van zijn voorkennis of omdat hij vanuit een andere 
achtergrond of vertreksituatie met andere vragen komt consulteren. De metaforen en 
verwijzingen maken een multipele lezing mogelijk; er is openheid in de interpretatie 
en ruimte voor individuele appreciatie. Dat is één van de redenen waarom divinatie zo 
krachtig kan zijn. Als de consultant meent dat de divinator de juiste bewoordingen en goede 
verwijzingen gebruikt, versterkt dit zijn vertrouwen in de divinatorische handeling en voelt 
hij zich in goede en bekwame handen. Nafogo had zeer sterk het gevoel dat de sado zich 
ondergeschikt maakte (‘se rabaissant’) aan de hulpgeesten omdat ze tijdens de begroeting 
op verschillende manieren herhaalde dat ze zonder hen niets kan, waardoor de consultant 
sterk ervaart dat de sado slechts een intermediair is, en dat hij aan de welwillendheid van de 
hulpgeesten wordt overgeleverd. 
Opsporen van de aanleiding
De sado ging op zoek naar het motief van de verplaatsing, de reden van de consultatie,  
en startte het dijkletsen. Ze overliep de courante standaardvragen: gaat het over dromen, 
ziekte, geluk, werk, is hij iets verloren, wenst hij een huwelijk, etc… - korte vragenreeksen 
die elkaar opvolgen. Maar ze vond de reden van het bezoek niet. Ze kreeg geen echte  
bevestiging op haar vragen en vroeg haar geesten ‘Hebben jullie niets gezien?’ 
Op dit ogenblik volgde overleg met de consultant. Hij heeft op zo’n moment de keuze om de 
consultatie te stoppen of ermee door te gaan. Hij kan immers ook bij een andere divinator 
te rade gaan. De consultant bevestigde dat de reden van zijn bezoek niet gevonden was,  
en gaf aan dat hij en zijn vrouw succes wilden hebben in hun studies. Kèbè reageerde 
daarop door opnieuw te gaan dijkletsen.
Opsporen van de oorzaak en voorgestelde oplossingen
Kèbè paste de gebruikelijke interpretatieve schema’s toe en bouwde verschillende vragen-
reeksen op, die te maken hadden met de geestelijke en sociale identiteit van de consultant. 
Heeft het probleem te maken met leerlingen aan wie hij les geeft, betalen ze hem niet 
correct, zijn ze jaloers? Heeft iemand hem een ‘mauvais sort’ gegooid [wil iemand hen 
kwaad doen of is hij slachtoffer van kwaadwillige magie]? Wordt hij door iets of iemand 
achtervolgd (nyanwiiwii, man-gevolgd)? Zitten er geesten achter hem aan, en welke? Als die 
vragenketting niets oplevert, gaat ze verder in de familiale geschiedenis van de consultant 
graven. Ze vernoemt een hele reeks mogelijkheden en ging op zoek naar de WDOZńJR van zijn 
vader; ze overliep de hele reeks mogelijke locaties, het dorp waar hij vandaan komt,  
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wijken in het dorp, buurdorpen, tot ze uitkwam bij het dorp N’Golona. In die vragenketting 
kwam zij tot de conclusie dat het probleem zich daar situeerde, bij de plaats van herkomst 
van zijn vader, die ook zijn WDOZńJR is. Maar ze kreeg geen duidelijke bevestiging van de 
geesten en bouwde vervolgens nog enkele nieuwe vragenreeksen op, waaronder de  
mogelijkheid dat hij kwam voor een huwelijk, en wou weten of zijn plannen zullen  
slagen. Dat was uiteindelijk de conclusie die ze aan de consultant voorlegde. 
Dit patroon hebben we in de vorige consultatie ook kunnen vaststellen: de sado wil de 
FRQVXOWDQWLGHQWLÀFHUHQGRRUKHPWHORNDOLVHUHQ:DDUEHYLQGHQ]LFKGHFXOWXVSODDWVHQGLH 
hem bepalen en hoe verhoudt hij zich er toe? Deze werkwijze toont nog eens aan hoe sterk  
identiteit en locaties van cultusplaatsen met elkaar gelinkt zijn, en hoe fundamenteel ze  
zijn voor welzijn en geluk. Het verwaarlozen van familiale cultusplaatsen is een verkla 
ringspatroon dat zeer vaak voorkomt tijdens consultaties, net zoals de wens voor een 
huwelijk of werk. Het idee van studies is echter vreemd voor Kèbè, en ze begrijpt de vraag 
niet echt. Ze meent dat Nafogo, die toch te oud is om een reguliere student te zijn, een 
leraar is en gaat daarom na of er problemen zijn met zijn leerlingen. Haar consultatie zit 
dus helemaal naast de kwestie. 
De consultant ontkent dat hij komt voor een huwelijk. De sado heeft dus voor de tweede 
keer de vraag niet kunnen vinden. Daarop gaat ze met hem in overleg, ze wil immers de 
consultatie tot een goed einde brengen en de consultant uit zijn onzekerheid helpen. 
De sadobee en de meeste van mijn gesprekspartners vertelden me dat het niet vinden van 
de aanleiding en de oorzaak ervan vreemd is en niet vaak voorkomt. Ik was zelf getuige van 
verschillende consultaties waarin ze wel gevonden werd. Nafogo’s vraag was dan ook heel 
ongewoon voor Kèbè en ze vroeg hem om verduidelijking. 
Wat wilde Nafogo weten? Hij en zijn vrouw waren het jaar ervoor gestart met studeren;  
na jarenlang als tekenaar meegewerkt te hebben aan opgravinsprojecten was hij ge- 
fascineerd geraakt door archeologie. Hij startte de studies, die hij ondertussen met  
succes afrondde, en zijn vrouw volgde een opleiding verpleegkunde. Welke offers moest 
hij brengen om te slagen in zijn universitaire studies? En hoe kon zijn vrouw slagen, goed 
wetende dat ze vorig jaar niet geslaagd was omdat ze het slachtoffer was van bedrog. Dat 
meende Nafogo toch althans. Zo verwoordde hij het: “Ik zou willen slagen, en mijn vrouw 
ook. Dat we beiden geluk hebben, zodat we iets hebben, dat we geld hebben en dat de 
kinderen gezond zijn.”
Kèbè wil hem helpen en achterhalen welke kracht zijn geluk in de weg stond en wat hij 
moest doen. Ze kwam daarom terug op het idee van zijn vaders WDOZńJR, de cultusplaats van 
diens persoonlijke leidgeest, en vroeg of hij die kende en respecteerde. Nafogo bevestigde 
dat zijn vaders WDOZńJR in N’Golona ligt, dus dat element had de sado inderdaad ‘gevonden’. 
Ze gaf hem de raad een offer te brengen voor de watergeesten die daar aanwezig zijn: hij 
moest vier witte kolanoten offeren op een mierenhoop van ‘fourmis magnants’ en daar 
uitspreken wat hij wou. Het gaat om grote zwarte mieren, die met een grote vitaliteit alles 
wat je in hun nest gooit binnen te kortste keren overwriemelen.
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Vervolgens gooide ze kauri’s om te kijken of haar voorstel het juiste is en of het zou 
aanvaard wordend. Het gooien van de kauri’s was een controle van wat er uit het dijkletsen 
en het overleg kwam. Terwijl ze de kauri’s gooide, zei ze: ‘Eh, mensen van de hemel, geef 
doorgang aan het kind!’ Ze verwees hiermee naar de natuurgeesten. Tussen de gegooide 
kauri’s wees ze de offerplaats van N’Golona aan en daarna de ‘weg’ of ‘de passage’ - een 
open ruimte tussen de gevallen kauri’s. ‘De weg is open! Als God het wil, zal alles goed gaan’. 
En ze sloot af met ‘Dat is wat we gezien hebben’. Het einde van de consultatie wees dus uit 
dat de weg van de consultant open was, dat er doorgang was en geen obstakels meer als hij 
aan het water van zijn vader zou offeren. Dan volgde nog een hele reeks geruststellingen en 
zegeningen.
Zegeningen 
Het werk dat je zoekt, zal lukken. 
Als Kilè het wil, zal je slagen/succes hebben en je vrouw ook. 
Dat Kilè ze ‘wit’ maakt. Dat Kilè jullie geluk ‘wit’ maakt. 
De lach is er, en het welslagen ook [het succes].
Zie hier de weg [open ruimte], jouw doorgang. 
Het werk dat je zoekt, dat Kilè het je geeft. 
Dat hij die van je vrouw ‘wit’ maakt, die van jou en die van jullie. 
Dat hij ervoor zorgt dat jullie nageslacht goed is,  
en dat de kinderen die jullie op de wereld zetten overleven. 
Dat is wat we gezien hebben. 
In tegenstelling tot de voorgaande consultaties duurde deze consultatie lang en leidde 
het dijkletsen niet tot een bevredigend resultaat. De divinatrice bleef tot twee keer toe 
in gebreke en vond het motief van de consultatie niet. De divinatrice was niet vertrouwd 
met het motief en de problematiek die de consultant aanbracht: studies voor volwassenen, 
een ‘moderne’ vraag uit een stedelijke context die bovendien verband houdt met voor het 
dorp onbekende gender-patronen. De sado brengt de aanleiding uit de stedelijke context, 
met extra-familiale en andere netwerken en doelen, terug tot de interpretatieve schema’s 
waarmee ze gewoonlijk werkt en de motieven en leefwereld waarmee ze vertrouwd is; een 
rurale leefwereld waarin vrouwen slechts zelden voortgezette studies volgen. Ze doet dit 
door de consultant te lokaliseren in het cultische landschap van zijn persoonlijke en fami-
liale geschiedenis en onderzoekt of daar een frictie of een verwaarlozing is vast te stellen. 
Ze gaat Nafogo’s ervaring contextualiseren en herformuleren in functie van zijn familiale 
cultische geschiedenis, om dan te kijken hoe zijn persoonlijke levensgeschiedenis hiermee 
samenhangt. Maar dat verliep moeilijk, omdat zijn uitgangsituatie voor haar zo onbekend 
was. 
De veranderende levenspatronen van de consultanten moeten altijd opnieuw ingeschreven 
worden in de interpretatieve schema’s die de sado hanteert. Moest Kèbè een nieuwe consul-
tant met een gelijkaardige vraag op bezoek krijgen, zou ze wellicht sneller ‘zijn weg’ vinden 
- of haar weg vinden in zijn situatie. Maar deze consultatie verliep behoorlijk verwarrend 
en was niet over heel de lijn verhelderend. Ze eindigt wel met veel geruststellingen en 
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zegeningen, zodat de consultant met 
vertrouwen naar zijn situatie kon kijken. 
Ik wil nog even aanvullen dat ik deze 
aanpak ook verschillende keren onder-
vond wanneer ik consulteerde met vragen 
over mezelf. Die werden steeds terugge-
bracht naar een Senufo-setting, waarin 
je leven bepaald wordt door geestwezens 
en je vaak slachtoffer bent van diverse 
krachten of jaloezie. De divinatrices 
gingen er bijvoorbeeld altijd van uit dat 
we in België ook tweelinggeesten hebben 
en offerplaatsen voor onze natuurgeesten 
en voorouders. Zo vroeg een sado me ooit 
“Of zijn er dan geen tweelingen in jullie 
waters?” 
Om al die krachten gunstig te stemmen en 
je situatie positief te beïnvloeden, moet je 
offers brengen, saraga doen. Dat gebeurd 
zowel in rurale als urbane contexten in 
Mali en in de diaspora. Het brengen van 
een offer, of saraga, speelt een cruciale rol 
in het herstellen van verstoorde relaties. 
In twee cases ging het om kolanoten, in 
de tweede case ging het om een kip. De 
remedie kan ook bestaan uit het dragen 
van een ring of een bepaald hemd. Dat 
is zeer divers en hier komt Filafani in 
beeld. Ik heb geen consultatie bijgewoond 
waarin uitkwam dat de consultant een 
Filafani moest dragen. Dat zou natuurlijk 
mooi zijn, maar zo werkt veldwerk niet. 
Je weet nooit of je ergens op gaat vallen 
of niet. Je moet geluk hebben, op de juiste 
plaats zijn op het juiste moment. Maar ik 
hoorde wel verschillende getuigenissen 
van sadobee en andere Filafani-dragers 
over de consultatie die uitwees dat ze hun 
pagne of hemd moesten dragen, en dat 
komt aan bod in de analyse die nu volgt. 
Toen ik Kèbè terug opzocht in 2007 was  
ze bezweken onder de druk van haar 
naaste familieleden.
II.47: Kèbè en Nafogo buigen zich over de geworpen 
kauri’s ter controle van de uitspraak in een 
moeilijke consultatie.

II.48: Het altaar van sado Napeya Koné, met de lemen 
voorstelling van de hulpgeesten. Daarvoor hun 
waterkruikjes met fris water, ‘de tweelingen’, 
Napeya’s ratels en een bel, kauri’s en kolanoten. 
In de zakjes zitten sado-medicijnen. Dioumatèné, 
1999. 
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CONSULTATIEVE PRAXIS: 
SAMEN ZOEKEN
In dit hoofdstuk breng ik de data van mijn onderzoek bij àl de sadobee samen en analyseer 
ik de aard van het consultatieve proces. Ik integreer eveneens gegevens uit de literatuur en 
ander divinatie-onderzoek. Ik start met een semantische analyse van het begrippenkader 
van sadogo-consultaties. Vervolgens ga ik verder in op de dynamische aspecten van het 
proces en analyseer en situeer ik de performance-aspecten van de setting en hele divinatie- 
gebeuren. Zo wordt de rol van de objecten die de sadobee gebruiken in het divinatorische 
proces verduidelijkt vanuit een contextuele werkwijze.
Over taal en kennis: tussen dijkletsers en leugenaars
Wat leert het woordgebruik van de sado en haar consultanten ons over de aard van het 
divinatieproces? Een semantische analyse van de begrippen en uitspraken die met divinatie 
verband houden, toont aan dat de eigenschappen van het divinatieproces er opmerkelijk in 
vervat zijn. Ik start met de termen die gebruikt worden voor de activiteit van het divineren 
zelf, en hoe de sado en de consultant daarin benoemd worden. Vervolgens ga ik dieper in op 
de uitdrukkingen en woordkeuzes tijdens consultaties. 
Sadogo-divinatie wordt omschreven als ‘ya yebe’ – ‘het gaan vragen’ - een algemene term 
die door iedereen courant gebruikt wordt, en het bevragend en onderzoekend karakter 
van divinatie onderstreept. Een andere term is cèlèmi of ‘handenleggerij,’ een letterlijke 
verwoording van techniek van de sadobee, die naar de meest voorkomende handeling 
tijdens de consultatie verwijst.[23] Helemaal in dezelfde lijn zit de term cèkmowi of ‘dijkletser’, 
eveneens een letterlijke beschrijving van de wijze waarop sadogo-divinatie verloopt. De 
namen die de Senufo aan sadogo-divinatie geven, verwijzen dus opvallend naar de interactie 
en het fysieke (handen)contact tussen de sado HQGHFRQVXOWDQWGHVSHFLÀHNHWHFKQLHNYDQ
sadogo-divinatie. De handen blijven tijdens alle vragensessies met elkaar verbonden, en de 
consultant wordt regelmatig ook kèlè(wi) genoemd, ‘persoon die zijn hand legt’. Het ‘kletsen 
op de dij’ is de beslissende handbeweging van de divinator tijdens een consultatie. Al deze 
begrippen verwoorden de lichamelijke mediatie van sadogo-divinatie; de antwoorden 
komen immers via de hand en de dijen. Maar ook via de mond, wat trouwens regelmatig 
letterlijk gezegd wordt tijdens een sessie. Als Kèbè een nieuwe vragenreeks start, vraagt 
ze regelmatig ‘Moeten we terug keren naar de mond en de dij?’ Ook andere divinatrices 
gebruikten regelmatig deze uitdrukking. 
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Dat lichamelijk contact onmisbaar is, bleek al uit onze casestudies. De analyse van de 
terminologie bevestigt dit: lichamelijk contact is essentieel en fundamenteel voor sadogo- 
GLYLQDWLH+HWGHÀQLHHUWGHDDUGHQKHWVSHFLÀHNHNDUDNWHUYDQsadogo-divinatie. Dit in 
tegenstelling tot bijvoorbeeld geomantische divinatie of divinatie met een kalebas of 
spiegel, waar de divinator en de consultant elkaar niet hoeven aan te raken. Lichamelijk 
contact is een essentieel element van de multi-sensoriële ervaring van sadogo-divinatie. 
De karakteristieke aard van sadogo-divinatie zit dus duidelijk verweven in de manier 
waarop ze benoemd wordt; haar namen onthullen een groot deel van haar karakter. De 
metafoor waarmee zowel Kèbè, Napeya als Nya sadogo-divinatie benoemen, bouwt verder 
op het fysieke contact van de handen van een moeder en haar kind, die ze uitbreiden tot 
het idee van ‘de handen van de ciborogokye en narigbakye’, een woordkeuze en symboliek 
van verbondenheid en verwantschap, die tijdens de begroeting letterlijk verwoord wordt. 
De consultant staat er niet alleen voor, en dat wordt fysiek en verbaal gecommuniceerd. 
Sadogo-divinatie is een gedeelde ervaring, het is een gezamenlijke zoektocht.
Van bij aanvang maakt de divinatrice zeer duidelijk dat het niet om haar eigen kennis of 
informatie gaat en dat zij slechts een intermediair is. Kèbè verwoordt het zeer treffend als 
volgt: ‘ik ken mijn eigen kopzorgen zelfs niet, laat staan die van een ander’. Ze geeft aan 
dat ze de uiterlijke verschijningsvorm van de consultant ziet, maar niet wat hem bij haar 
brengt. Ook de andere divinatrices hadden gelijkaardige uitdrukkingen. Uit zichzelf kent 
de sado het antwoord niet, ze moet er naar op zoek gaan, samen met de consultant. Dat 
de sado in naam van de geesten spreekt, blijkt ook uit de uitdrukking dat ze ‘het werk van 
de geesten doet’. Napeya zei tijdens de begroeting aan haar hulpgeesten ‘kom, dit is jullie 
werk’. Ook de andere sadobee benoemden hun consultaties vaak zo tijdens de interviews. 
Ook de consultant krijgt verschillende benamingen tijdens het proces, die hem en de 
positie ten opzichte van de sado karakteriseren. Tijdens de aanroeping noemt de sado hem 
kamanhawi of ‘de bezoeker’, ‘die zijn thuis verlaten heeft om bij mij te komen met een 
vraag’. Soms ook nabèn(wi) of ‘vreemdeling’. Hiermee verduidelijkt ze dat ze hem niet kent, 
en hoe ze tegenover elkaar staan. De sado heeft een taak, een verantwoordelijkheid, die ze 
zeer duidelijk verwoordt naar de hulpgeesten. De consultant komt advies vragen en rekent 
op de hulp van de hulpgeesten. Of zoals Kèbè het verwoordde: ‘Wanneer hij hier binnen is, 
is hij aan jullie’. 
Van bij de begroeting vertelt ze haar geesten dat ze niet weet met welk probleem de  
consultant bij haar komt en hun medewerking nodig heeft. ‘Laat ons samen zoeken naar 
wat hem hier brengt’. De acties die tijdens de consultatie plaatsvinden, worden omschreven 
als ‘ca’ of zoeken, opsporen, vinden en ¶QńQKń· of het uitkomen, te weten komen van dingen. 
Soms hoor je ook ‘fuguri’ of uitvissen, doorzoeken (‘fouiller’ in het Frans). Maar de sessies 
lopen niet altijd van een leien dakje. Meermaals hoorde ik de divinatrices uitroepen: 
‘Leugens, niets dan onzin’ of ‘Leugenaars, spreek helder’. Napeya schold haar hulpgeesten 
vaak uit als ‘bedriegers’ (namaribanwi, van yava : kwaad doen/bedriegen). 
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Leugenaars is de vertaling die mijn Franssprekende Senufo-medewerkers gaven voor 
NDÀQqUL, letterlijk NDÀQqUL - ‘zaak-wit-negatie’ of ‘iets dat niet clair’ is. In een werkwoords-
vorm klinkt het ¶\LDÀQQq· - jullie hebben wit-negatie - eveneens vertaald als liegen. Wit 
betekent hier helderheid en klaarheid, en wordt in veel uitdrukkingen op die manier 
gebruikt. Het staat altijd voor positieve eigenschappen. Het is de tegenhanger van wo, 
of zwart dat in het algemene taalgebruik verwijst naar onduidelijkheid of pijn, en altijd 
negatieve connotaties heeft. Zoals we gezien hebben in de uitdrukking fungwokala, die 
staat voor een onrustig innerlijk, dat ‘troublé’ is of vol zorgen en onduidelijkheden. In 
deze tegenstelling staat wit voor klaarheid, helderheid en duidelijkheid. Offers van witte 
kippen zijn bijvoorbeeld gericht op het doen lukken van een onderneming, en wijzen op 
een positieve intentie. Deze positieve betekenis en associaties van wit werd overigens ook 
vaak benadrukt door verschillende sadobee als het over de hoofdband en de kauri’s van de 
sadobee gaat, die eveneens allemaal wit zijn. Iemand zei me zelfs ooit ‘wit is de kleur van de 
sadogo’ en bedoelde daarmee dat de sado verondersteld worden om heldere zaken te zeggen 
en te doen. Er bestaan trouwens verschillende medicijnen voor, die de sado krijgt tijdens 
haar initiatie: kruidenmengsels met onder andere het poeder van gedroogde witte water- 
lelies (weer wit!). Napeya hield als hoofd van de sadogo de juiste samenstelling ervan voor  
de andere sadobee geheim, zodat ze een stevige machtspositie had.[24]
Je kan opwerpen dat ‘een leugen’ niet helemaal de juiste vertaling is voor ‘een uitspraak die 
niet helder is’. Er zijn immers nuances tussen iets dat niet helder of juist is, en iets dat niet 
waar is. De sado zelf beweren alleszins niet ‘de waarheid’ of de ‘enige uitkomst’ te achter-
halen, maar benadrukken wel dat ze ‘helder’ (wit) moeten spreken. Of het nu gaat over 
‘een leugen’ of een ‘niet-heldere uitspraak’, aanvankelijk was het uitschelden en verwijten 
van de hulpgeesten een heel bevreemdende ervaring voor mij. Eerst dacht ik zelfs dat ik 
het verkeerd begreep. Hoe kan het dat de sado haar hulpgeesten zo aanspreekt? Is dat geen 
gebrek aan respect? 
Mijn verbazing is uiteraard te verklaren vanuit mijn Europese, christelijke achtergrond 
en cultuurgeschiedenis. Liegende geestwezens lijken een paradox vanuit de theologische 
opvattingen en religieuze praxis van het Christendom waarin sacraliteit een ‘verheven’ 
karakter heeft, los van de dagelijkse realiteit. Vanuit deze achtergrond, ook al zijn we geen 
praktiserende gelovigen, gaan we er als westerling toch vaak van uit dat een gelijkaardig 
onderscheid tussen het ‘profane’ en het’sacrale’ een onderscheid of kenmerk is van àlle  
religies an sich. Een onbewuste etnocentrische invulling dus. In het christendom en de 
aanverwante dogmagodsdiensten, het jodendom en de islam, is God onfeilbaar. Heiligen 
worden sterk geïdealiseerd, laat staan dat we ze zouden uitmaken voor leugenaars en 
bedriegers. Maar zoals ik al toelichtte is Kilè, de schepper van het universum, in de 
religieuze opvattingen van de Senufo absoluut niet onfeilbaar of almachtig. Hij had zelfs 
andere krachten nodig om de mensen, die hij uit klei boetseerde, tot leven te wekken. De 
concepties over sacraliteit en communicatie met geestelijke krachten zijn dan ook van een 
heel andere aard. Formuleringen als ‘Geef ons waarvoor hij komt’, waarin de hulpgeesten 
op gebiedende toon worden aangesproken, zijn courant in sessies. Vanuit het perspectief 
van de cultus die de sado met haar hulpgeesten onderhoudt, is dat niet respectloos. De 
meeste hulpgeesten zijn tugubee, die we zoals reeds vermeld [Zie deel 2.1] in antropologische 
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termen kunnen omschrijven als ‘verpersoonlijkte natuurgeesten’. Volgens de Senufo zijn 
het onvoorspelbare geestwezens, die eruit zien en zich gedragen als mensen, en dus ook 
menselijke gevoelens hebben. Daarom benadert de sado haar geesten vanuit verschillende 
emotieve registers:  ze kan ze vleien, smeken, overhalen, uit hun tent lokken, provoceren 
en uitschelden. Het proces laat veel ruimte voor negotiatie en de gehanteerde taal is een 
uitdrukking van de wederzijdse verbintenis tussen beide, die zich manifesteert in hun soms 
heftige communicatie en scherp taalgebruik - helemaal conform de relatie tussen de sado en 
haar geesten. En altijd gericht op het welslagen van de consultatie. 
Samengevat stellen we vast dat er dus zeer veel culturele kennis in het sadogo- 
begrippenkader vervat zit. De bewoordingen tijdens een sessie en termen die de Senufo 
gebruiken om over sadogo-divinatie te spreken, karakteriseren niet enkel het proces op 
zich, maar ook de relatie tussen de sado en de consultant en de visie op de (mogelijke)  
communicatie tussen mensen en geestwezens. Eveneens betekenisvol is dat divinatrices 
tijdens hun consultaties zeer veel in de wij-vorm spreken, wat wijst op de collectieve  
zoektocht die de sado HQKDDUFRQVXOWDQWVDPHQDÁHJJHQ'DDUJDLNQXYHUGHURSLQ
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Gezamenlijke zoektocht met de sado als medium
Uit het voorgaande werd al duidelijk dat sadogo-divinatie een vorm van ‘mediumistic’ 
divinatie is. Ik wil eerst stilstaan bij het intermediaire karakter van de sado als medium.  
Het is zeer duidelijk dat de divinatrice enkel beschouwd wordt als een medium, dat het  
niet om haar eigen kennis of informatie gaat. Op het niveau van de interpretatie van 
hetgeen er van de geesten komt, spelen de persoonlijke kennis, vaardigheid en ervaring 
van de divinatrice wel een rol. Zij zet immers alles op alles om de vraaggesprekken in de 
goede richting te sturen. Daarom verloopt de hele sessie in een vorm van samenspraak 
PHWGHFRQVXOWDQWZDDUELMJHYHULÀHHUGZRUGWRIKHWJHHQGHGLYLQDWULFH]HJWNORSW'LWNDQ
verbaal zijn, maar soms geeft de consultant ook gewoon te kennen dat alles goed is en loopt 
het proces zeer vlot. Als dit niet het geval is en een uitkomst niet klopt, zal de sado de vraag 
opnieuw stellen of via een andere weg trachten het antwoord te weten te komen. Ze kan 
haar tactiek ten overstaan van de hulpgeesten wijzigen, ze kan van vraagpositie veranderen 
of ze kan andere hulpgeesten via haar hulpgeesten om informatie vragen. Tijdens het hele 
proces is ze een tussenpersoon, langs wie de informatie van bij de geestwezens tot bij de 
consultant komt. 
Van bij de begroeting vertelt ze haar geesten dat ze niet weet met welk probleem de 
consultant komt en vraagt ze de geesten om hulp. ‘Laat ons samen zoeken naar wat 
hem hier brengt’. Zoals we weten beschrijft ze het leggen van de handen in termen van 
verbondenheid en verwantschap, zoals de handen van een moeder en haar kind. Tijdens 
de sessie hebben de sado en consultant een tijdelijk verbond, waarin de consultant op haar 
kan rekenen. Ze toont zichzelf en haar geesten als een samenwerkende eenheid bij de start 
van de sessie. ‘Dat hij ons vragen stelt, komt dat omdat iemand hem gestuurd heeft?’ Hier 
verwijst ze met ‘ons’ naar de sado en haar hulpgeesten, waaraan de consultant vragen komt 
stellen. Haar positionering is dus die van een spreekbuis, een medewerker van de geesten 
die ten dienste staat van de consultant. Ze ‘werkt’ immers voor hen. Ze wekt hiermee  
vertrouwen op bij de consultant, die weet dat hij onderdeel is van een krachtig gebeuren. 
Haar rol is duidelijk die van intermediair. Ze brengt de boodschappen van de geesten over, 
en als persoon op zichzelf kan ze niets doen. 
Zoals daarnet aangehaald, spreekt de sado zeer veel in de wij-vorm. Zoals in case twee zeer 
duidelijk bleek, is ‘wij’ geen statisch gegeven. ‘Wij‘ verwijst bij de start naar de sado en haar 
hulpgeesten, maar tijdens moeilijke of onduidelijke momenten kan ‘wij’ ook wijzen op de 
sado en haar consultant, wanneer ze zich aan zijn kant schaart. Dat is een heel interessant 
gegeven: ze blijft niet statisch in haar positie van spreekbuis van de geesten. Als een goed 
EHPLGGHODDUEHZHHJW]HÁH[LEHOHQG\QDPLVFKYDQSRVLWLHWLMGHQVKHWYUDDJJHVSUHN=H
neemt namelijk de beste positie in om de consultant te helpen. Hierdoor boezemt ze ver-
trouwen in. Hij consulteert haar als een specialist, die tijdens het proces zijn kant kiest als 
dat nodig is. De consultant voelt zich dus heel erg ondersteund. Op zeker ogenblik wisselt 
ze zelfs helemaal van positie en spreekt ze niet enkel voor hem, maar letterlijk vanuit zijn 
positie, alsof ze de consultant is. Voor mij is dat een van de krachtigste elementen in het 
begrijpen van sadogo-divinatie, de sado is niet enkel een spreekbuis voor haar geesten,  
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maar kan zover gaan dat ze de vragen van de consultant rechtstreeks aan de geesten- 
wereld richt. Op dat moment vallen de consultant en de sado met andere woorden samen  
in dezelfde positie, die van bevoorrechte en onderlegde vrager. Dat is een geweldig kanaal  
om raad en advies te krijgen over wat je best kan doen in een moeilijke situatie. De sado  
engageert zich volledig voor haar consultant. 
Bijna heel de sessie zijn ze door hun houding en handcontact motorisch met elkaar  
verbonden. De houding en het gezamenlijk bewegen dragen bij tot de totaliteit van  
de interactie; ze zitten niet enkel samen maar ze bouwen samen hun vraaggesprek en  
consultatie op. De sado reageert beweeglijk in functie van hoe ze de beste antwoorden  
uit haar geesten kan krijgen. Ook dit maakt haar tot een echte intermediair tussen de  
consultant en de geestenwereld. Ze heeft geen statische vastliggende uitgangspositie,  
maar beweegt zich dynamisch - ook letterlijk ! Heel het proces is immers doordrongen  
van zoekende acties, niet enkel in de vraaggesprekken en verwoordingen, maar ook in  
de handelingen. Soms bewegen de handen van de sado zoekend door de ruimte. Soms  
glijdt ze met beide handen tot aan haar voeten, snel en onverwacht, waardoor de consultant 
helemaal meegetrokken wordt. Soms wiebelen haar handen boven haar dijbeen, onbestemd, 
en blijven de bewegingen traag en klein, tot er opeens veel antwoorden snel klappend na 
elkaar komen. Het is een sterke sensoriële ervaring om naast de sado te zitten en je ‘hand te 
leggen’ zoals de Senufo zeggen. 
Naast het dijkletsen gebruikt de sado nog andere technieken om de uitkomst voor de consul-
tant te vinden, zoals het gooien van kolanoten en kauri’s. Dat het schenken of offeren van 
kolanoten een belangrijk element is in de offerpraxis van de Senufo kwam al aan bod. Het 
offer kan ook een divinatie-vorm zijn als de kolanoten geworpen worden. De sado kan ook 
werken met GńńULOń (of GńńULEHH, enkelvoud: GńńULZ) [Afb. II.49]. Die bespreek ik hier omdat ze het 
voorwerp zijn van een zoekactie.
'ńńULOń zijn willekeurige kleine objecten ‘waarop je spreekt’ en die vervolgens door  
de sado gekozen of geselecteerd worden als antwoord op je vraag.[25] De techniek kan  
op verschillende manieren uitgevoerd worden.
1. Napeya gebruikte de techniek vaak om helderheid in iets te brengen, om 
knopen door te hakken. Bijvoorbeeld wanneer tijdens het dijkletsen enkele 
mogelijkheden geopperd waren, zonder duidelijk uitsluitsel. Dan stuurde ze de 
consultant naar buiten om drie voorwerpen te halen. Dat ging over dingen die 
voor het rapen liggen: zoals een steen, een stukje hout of een potscherf bijvoor-
beeld. De consultant kent aan elk voorwerp een mogelijkheid toe. Bijvoorbeeld: 
de steen is optie één met het offer dat de sado suggereerde, het stukje hout is 
mogelijkheid twee met het bijhorende offer, en de potscherf betekent dat geen 
van beide opties klopt. De consultant doet dit in stilte, doorgaans buiten uit het 
zicht van de sado en legt de voorwerpen neer voor de sado - tussen de objecten 
die er liggen zoals tweelingmandjes, kolanoten, kauri’s, en al de kleinigheden 
die in een sadogbaagi rondslingeren. De sado vindt het antwoord door één van 
de drie objecten er uit te halen. De achterliggende idee is dat haar hand daarbij 
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geleid worden door haar hulpgeesten. Soms gaat ze letterlijk op zoek naar het 
object, en roefelt ze door de voorwerpen voor haar. Soms neem ze hiervoor  
de hand van de consultant in de hare. Ze beweegt met de handen voor haar 
altaar en door de voorwerpen tot ze er één uithaalt. Dat geeft de uitkomst van 
de consultatie aan of het antwoord op de vraag die de consultant door middel 
van de voorwerpen stelde. Napeya hanteerde deze techniek zeer dikwijls, 
soms gecombineerd met het gooien van kolanoten of kauri’s. Voor ze dit deed, 
groette ze altijd eerst haar hulpgeesten. Soms begon ze een consultatie op deze 
manier, waardoor het bijna een autonome techniek werd. Na het begroeten van 
haar hulpgeesten zei ze dan ‘zoek de GńńULZ en geef hem me’. In deze werkwijze 
zijn dńńULOń selectie-voorwerpen waarmee de geestwezens een keuze maken uit 
de mogelijkheden die de consultant (al dan niet op basis van het dijkletsen  
of een andere techniek) zelf formuleert. 
2. Kèbè werkte vaak met een variant van de techniek. Zij gebruikte GńńULOń om een 
sessie opnieuw te doen als de consultant niet tevreden was. De consultant werd 
niet gevraagd opnieuw te betalen en sprak zijn vraag terug uit op een object 
dat hij buiten zocht in plaats van op het gebruikelijke muntstuk. Bij Kèbè waren 
het vaak plantenstengels of stukken van een gedroogde maïskolf, steentjes, 
scherven, etc… – altijd kleine voorwerpen, meestal een drietal. De consultant 
kent aan elk voorwerp een betekenis toe; bijvoorbeeld object één wil zeggen 
dat het antwoord van de sado klopt, object twee en drie betekenen dat het 
voorstel fout is. De sado moet het ‘juiste’ object eruit pikken, en zo bewijzen dat 
haar uitkomst klopt. Op deze manier zijn GńńULOń test- en controle-objecten die 
de uitspraak van de sado bevestiging of weerleggen. Het toont ook hoezeer de 
sado het antwoord wil vinden. Ook al was Kèbè overtuigd van wat ze vertelde, 
om de consultant te overtuigen en zijn twijfels weg te nemen was ze bereid 
deze test uit te voeren.
Tijdens mijn opleiding demonstreerde Napeya me hoe ze werkte met GńńULOń en gaf ze me de 
opdracht dit te oefenen met mijn’sadovader’ (de ‘initiatievader’ die me bijstond tijdens mijn 
inwijding). Hij moest drie voorwerpen zoeken, ik moest één ervan uit kiezen, en hij moest 
dan tonen wat hij gekozen had. Als ik haar vroeg hoè ik dit eigenlijk moest doen, zei ze 
me het steeds te blijven herhalen, tot het zou lukken. Ze was er rotsvast van overtuigd dat 
het zou lukken, als ik eerst mijn watergeesten-hulpgeesten groette en in mijn begroeting 
niemand vergat. Ik moest gewoon genoeg oefenen en zou het feilloos leren. Voor haar was 
dit een evidentie. Napeya werkte vaak met drie GńńULOń objecten. Ze dienen om uitkomsten te 
controleren of een echte divinatie-sessie te houden. De hulpgeesten kiezen het object via de 
divinatrice. Het startschot van de actie is, net zoals bij het cali-muntstuk, het’spreken op’  
het object. Aangezien de GńńULOń soms verhuld tussen de andere objecten liggen, moet de 
sado letterlijk op zoek gaan en selecteren tussen de mogelijkheden. 
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De zoekende bewegingen worden ook goed 
omschreven door Till Förster (1990:81),  
als hij een gelijkaardige techniek beschrijft 
ELMGH.DÀEHOH6HQXIR0HQQRHPWHUGH
‘controle’-objecten WńEńOń (zelfde stam en 
klasse, enkel een dialectisch verschillende 
uitspraak). Daar verlaat de sado zijn ruimte 
(het zijn er vooral mannen) en draagt hij 
de consultant op om zelf met de hulp-
geesten te praten, en aan elke mogelijke 
oplossing één voorwerp uit zijn divina-
tie-ensemble toe te wijzen. De consultant 
kan de gekozen referentievoorwerpen 
ergens verstoppen of ze gewoon laten 
liggen. Daarna roept hij de sado weer naar 
binnen en die vraagt aan zijn hulpgeesten 
(daar madebele genoemd) hem bij de hand 
te leiden. Met de hand van de consultant 
in de zijne begint de divinator naar de 
'wegen' te zoeken en als hij een voorwerp 
vindt, legt hij het in de andere hand 
van de consultant. Zo bevestigt hij de 
mogelijkheid die de consultant aan het 
voorwerp toekende. In de cases die Förster 
beschrijft wordt deze controle gedaan na 
het dijkletsen, als een standaardonderdeel 
van elke consultatie om wat gezegd werd 
te bevestigen of te preciseren. In de cases 
die ik bijwoonde, was het geen stan-
daardonderdeel. De controle werd enkel 
uitgevoerd als de consultant erom vroeg. 
'DWGH¶FRQWUROH·REMHFWHQELMGH.DÀEHOH
geen willekeurige, buiten bij elkaar 
gezochte kleinoden zijn, maar een  
onderdeel van de divinatie-kit, zette  
me aan het denken over het gebruik  
van GńńULOńLQ)RORQD'H.DÀEHOH
divinators (vooral mannen en enkele 
vrouwen) hebben een divinatie-ensemble 
met verschillende houten en metalen 
sculpturen en een uitgebreide divinatie- 
kit. Verschillende onderzoekers hebben 
soortgelijke kits beschreven bij de Senufo 
van Ivoorkust (Glaze 1981 en 1978,  
II.49: 'ńńULOń of controle objecten van de Napeya Koné. 
Dioumatèné, 1999.
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Förster 1990, 1986: 185- 205). In die kit zitten allerlei kleine voorwerpen - sommige uit de 
natuur en andere in messing of metaal gegoten – variërend van miniatuurvoorstellingen 
van werktuigen zoals de daba (grote hak/schop) tot slavenboeien, en antropomorfe 
voorstellingen van de wildernis-geesten die als hulpgeesten optreden. De kleine voor-
werpen verwijzen naar domeinen van het leven, zoals werk en menselijke relaties - zoals 
de verhoudingen tussen de leden van de nèrigbagi, de matrilineaire verwantengroep. Zo’n 
kit vormt een microkosmos, een symbolische voorstelling van de leefwereld van de Senufo. 
Tijdens consultaties gooien de sadobee ermee, en in sommige regio’s vangen ze de objecten 
op in een schildpadschaal. De schaal is ook een verwijzing, namelijk naar de primordiale 
dieren van de Senufo en hun kennis en wijsheid omdat ze als eerste schepsels op deze aarde 
aanwezig waren - althans toch volgens sommige onderzoekers.[26] Förster beschrijft hoe de 
sado tijdens een consultatie soms tussen deze objecten zoekt of er plots een object uitvist 
dat een indicatie geeft voor de oplossing van het probleem dat zich stelt. Bij de sadobee met 
wie ik werkte in Folona heb ik dit niet gezien. Het gebruik van deze techniek wijst alleszins 
op de overeenkomsten tussen de sadogo in beide regio’s, net zoals de gelijkaardige  
begroetingen, terminologie, etc.
Het zou bijzonder interessant zijn de relaties tussen de sadogo HQKDDUJHRJUDÀVFKH 
spreiding en historische evoluties beter te onderzoeken. Het lijkt erop dat de techniek  
van de sadobee in Folona een vereenvoudigde vorm is. De sadobee hebben immers geen  
uitgebreide divinatie-ensembles, en geen hout- of metaalsculpturen. In Folona zijn de 
voorstellingen van de hulpgeesten eenvoudige door de sado zelf geboetseerde  
antropomorfe aarden beeldjes.[Afb. II.50] 
Samenvattend kunnen we dus stellen dat zoekende acties een belangrijke karakteristiek 
van de consultaties zijn, waarin verschillende pistes onderzocht worden: mogelijke ver-
klaringen en offers worden voorgesteld, bevraagd en zo nodig geherformuleerd. Het is een 
voortdurend onderzoeken en uitsluiten van mogelijkheden, tot de uitkomst bereikt wordt. 
Soms lopen verschillende mogelijkheden door elkaar (verwarrend). Zoals we zagen oppert 
de sado soms een idee dat ze laat vallen, en dan enkele vragenreeksen later weer oprakelt. 
In de veelheid aan mogelijkheden die de sado oppert, wordt dus voortdurend geselecteerd 
wat wel of niet van toepassing is. De interpretatieve schema’s die de sado daarbij volgt zijn  
een uitdrukking van de etiologische opvattingen van de Senufo en de concepties over 
welzijn en geluk in het algemeen. 
Uitsluiten, triëren en selecteren zijn zeer goede omschrijvingen van wat de sado’s doen. De 
systematiek van het zoeken wordt mede bepaald door soms zeer onverwachte wendingen, 
nieuwe pistes. Afhankelijk van wat de sado ‘krijgt’ van de geesten en hoe ze dit correleert 
met de situatie van de consultant. De geesten spreken via haar mond en via haar hand en 
handelingen, al dan niet met de hand van de consultant in de hare. Als ze op haar dijbeen 
klets, haar hand in alle richtingen door de kamer beweegt, kolanoten of kauri’s gooit en 
GńńULOń objecten uitzoekt. Samen met de consultant gaat ze op zoek naar het antwoord op 
zijn vraag. Alles komt via haar mond of handen en ze onderhandelt in het voordeel van 
de consultant als de voorgestelde remedie te kostelijk of moeilijk is. Hierin speelt ook het 
gooien met kauri’s en kolanoten een belangrijke rol: hoeveel kippen, een moederkip?, etc. 
- allemaal handelingen om tot de juiste remedie te komen. Als het offer te zwaarwegend 
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is, vraagt ze ‘kunnen we de prijs niet regelen?’ Een uitdrukking die ook in commerciële 
transacties gebruikt wordt. Er wordt dus gemarchandeerd met de geesten! 
Omdat welzijn en gezondheid voor de Senufo zo verbonden zijn met hun relatie met de 
geestenwereld, menen ze daar de antwoorden te vinden die ze nodig hebben om hun geluk 
te verzekeren en onheil te keren. In die zin is de sado niet alleen een spreekbuis, maar een 
echte ‘intermediair’ die zowel deel uitmaakt van de wereld van de consultant als de wereld 
van de geesten, die ze rechtstreeks kan aanspreken. Zo maakt ze een bijzondere vorm van 
communicatie en kennisuitwisseling tussen de mensen en de geestenwereld mogelijk.  
Dit basisidee ligt aan veel divinatiesystemen ten grondslag, zoals ook Jansen en Schmidt 
(2005: 1) het verwoorden:
“In the belief of the diviners and their clients, a form of supra-human knowledge  
H[LVWVZKLFKFDQEHSDUWLDOO\RIRFFDVLRQDOO\UHDGE\WKRVHTXDOLÀHGRULQVSLUHGµ
'H´VXSUDKXPDQNQRZOHGJHµLVYDQVSHFLÀHNHDDUGHQRQGHUVFKHLGWsadogo-divinatie van 
bijvoorbeeld geomantische divinatie, omdat de sado rechtstreeks vragen kan stellen aan 
de geestwezens van de consultant, en aan het hele spectrum aan geestwezens. De Senufo 
menen immers dat de geesten onderling communiceren en informatie met elkaar uitwis-
selen. Als medium verleent de sado dus toegang tot een facet van de wereld dat (meestal) 
moeilijk of niet bereikbaar is. 
Tijdens de divinatiesessie verleent ze de consultant toegang tot kennis die hij zelf niet 
heeft. Hierdoor is ze een specialist, een deskundige die zich onderscheidt van de meeste 
andere mensen. Ze heeft toegang tot bijzondere kennis - als ze de juiste voorwaarden hier-
omtrent vervult - en ze kan anderen die toegang verlenen. In die zin kan ik mij aansluiten 
bij Peek (2010, p. 31) die divinators omschrijft als liminale mensen met een ‘grens’-statuut: 
de sado is een poort tussen twee domeinen. Ze werkt met dieren met een liminale status, 
zoals de slang die ook tussen verscheidene werelden kan bewegen, en ze staat dichter 
bij de geestwezens, zoals de tweelingen, dan de andere mensen. Die verbondenheid met 
twee domeinen resulteert in de dubbele perceptie die Senufo hebben over hun sadobee. 
Dubbelheid omdat ze hun kunde enkel te danken hebben aan hun hulpgeesten, en dus niet 
zélf de bron van kennis zijn. En dubbelheid in hun maatschappelijke rol, die enerzijds heel 
gerespecteerd wordt, maar anderzijds soms in verband gebracht wordt met occulte prak-
tijken zoals hekserij, die door iedereen moreel afgekeurd en gevreesd worden. De connectie 
met hekserij werd echter door al de sadobee waar ik mee werkte formeel tegengesproken. 
Wie de sadogo draagt, moet vaak als onderdeel van de cultus ervoor zorgen niemand kwaad 
te berokkenen. De sado moet bijvoorbeeld altijd beschikbaar zijn om consultanten te 
ontvangen. Die absolute dienstbaarheid is een fundamenteel aspect van haar intermediair 
karakter; het is de wederdienst voor het ‘krijgen’ van de sadogo, de prijs die ze voor haar 
kunde betaalt.
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Vertrouwen en intentionaliteit
Tijdens onze cases heb ik de aandacht regelmatig gevestigd op de manier waarop de 
sado vertrouwen inboezemt bij haar consultant, zowel bewust als onbewust. Het is haar 
absolute bedoeling en wens de bezoeker te helpen. De bezoeker van zijn kant komt ook  
met een uitgesproken wens en verlangen naar een consultatie. Ze vertrekken dus beiden 
vanuit een bepaalde intentie. 
De intentie is een belangrijk element om te begrijpen hoe het divinatorische proces zich 
ontspint en wat de impact ervan is op de consultant. Toch zijn er slechts weinig onder- 
zoekers die in hun analyse van het divinatieproces daar dieper op ingaan. Andràs Zempleni 
geeft hier verschillende aanzetten toe, maar zijn uitgesproken psycho-analytische lezing 
is voor mij niet relevant voor de situatie van de Senufo. Graw maakt echt plaats voor het 
standpunt van de cliënt door zijn beweegredenen onder de loupe te nemen en toont hoe 
belangrijk het is om te kijken naar zijn verwachtingen en motivaties. Hij doet dit zeer 
overtuigend in zijn analyse van het begrip nganiyo, wens of verlangen, dat hij interpreteert 
vanuit het fenomenologische idee van intentionaliteit (Graw, 2006, p. 81):
“Drawing on the analysis of the semantic meaning and the phenomenological impli-
FDWLRQVRIWKLVDQGRWKHUNH\GLYLQDWRU\WHUPV,ZLOODUJXHWKDWDOUHDG\ZLWKWKLVÀUVW
ritual gesture, divination shows itself not as an abstract search for knowledge but as an 
HQFRPSDVVLQJDQGKLJKO\SHUIRUPDWLYHFXOWXUDOSUD[LVZLWKVSHFLÀFSKHQRPHQRORJLFDO
qualities and cultural consequences. I will further argue that, with the articulation of 
the nganiyo, Senegambian divination becomes immediately performative by opening 
up what I call an ‘intentional space’—a performative cultural space for articulating 
DQGGHDOLQJZLWKSHUVRQDOLQWHQWLRQVDQGGHVLUHVWKDWQRWRQO\UHÁHFWVWKHLQWHQWLRQDO
nature of the human being but responds to, negotiates and transforms the subject’s 
intentional position by allowing him to engage actively with his longings and  
DIÁLFWLRQVLQDFKDQJLQJDQGFKDOOHQJLQJFRQWHPSRUDU\ZRUOGµ
Graw brengt ons bij het begrip intentionaliteit via een semantische en fenomenologische 
benadering van divinatie-begrippen, zoals nganiyo dat staat voor het verlangen van de 
cliënt en waarmee de aanleiding van een divinatiesessie wordt omschreven. Hoewel de 
invulling van nganiyo niet helemaal overeen komt met de manier waarop Husserl en klas-
sieke fenomenologen intentionaliteit omschrijven, wijst Graw toch op een zeer elementair 
uitgangspunt. Vooral de manier waarop hij intentionaliteit verbindt en betrekt op het  
ontsluiten van een ‘intentionele ruimte’ is een inspirerende gedachte. Een ruimte die, 
OHWWHUOLMNHQÀJXXUOLMNJHFUHsHUGZRUGWGRRUGHGLYLQDWRUHQKDDUFOLsQWHQKDDUELMGUDJH 
in het welslagen van het proces. 
Dat is immers ongetwijfeld het geval bij sadogo-divinatie. Niet enkel de consultant komt 
met een bepaalde intentie die performatieve kracht heeft voor het vervolg van het proces. 
Ook de sado wordt gedreven door intentionaliteit: ze wil de consultant helpen en de sessie 
tot een goed einde brengen. Niet alleen voor haar goede reputatie en de tevredenheid van 
de klanten, maar ook ten overstaan van haar hulpgeesten – die immers expliciet van haar 
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verlangen dat ze zich dienstbaar opstelt. Met andere woorden: de intentionaliteit van de 
uitvoerder van sadogo-divinatie zit inherent vervat in de essentie van haar praxis. Het is  
een onderdeel van haar positionering tussen de hulpgeesten en de consultant. En de 
intentionaliteit van beiden, zowel die van de consultant als de sado, zorgt ervoor dat ze 
gezamenlijk een ‘intentional space’ creëren, die een krachtige performatieve ruimte wordt, 
waarin het divinatieproces zich stap voor stap kan ontrollen. 
Vervolgens draagt elke stap of handeling verder bij tot het uitvoeren van het divinatorische 
proces. Dat start bij het uitspreken van de vraag, en gaat verder met het aanroepen van 
de hulpgeesten en vervolgens met al de acties die de sado onderneemt. Kortom in het hele 
divinatiegebeuren. Onze cases toonden welke bewoordingen, houdingen en strategieën 
de sado inzet om het vertrouwen van de consultant op te bouwen. De consultant wordt 
opgenomen in een geheel van handelingen en concepten, waarin hij vertrouwen stelt. Hij 
wordt dus deelachtig in het krachtige divinatiegebeuren en levert zich in zekere zin over 
aan de werking van het gebeuren. Het begint bij zijn beslissing raad te gaan vragen en 
concretiseert zich bij elke stap die hij zet: als hij gebukt op blote voeten naar binnen gaat, 
de aanwezigheid van de hulpgeesten opgeroepen wordt, de sado hen beide en het proces 
introduceert en in gang zet. Bij elke handeling en gedachte die volgt, komt hij dichter bij 
zijn doel. 
Vaak hoorde ik zeggen “Bij de sado kan je met elk probleem terecht, er is niets dat je niet 
aan haar kan vragen (yebe)”. Na de ervaring van succesvolle consultaties, het oplossen van 
problemen en het vervullen van verlangens versterkt het vertrouwen in de sadobee en hun 
werkwijze. Mislukte consultaties krijgen bovendien een duiding (zie verder), en de consul-
tant zoekt dan een andere rituele specialist. Intentionaliteit en vertrouwen werken samen 
dus versterkend ten overstaan van de impact van het divinatorische traject en de manier 
waarop men zich engageert in het uitvoeren van de rituele remedie. Ze zijn geen alles- 
verklarende elementen, maar wel belangrijk als vertrekpunt en worden versterkt door 
andere factoren, zoals het geloof in de kracht van de procedures, de competentie van de 
sado en haar hulpgeesten, en de invloed en werking van de objecten die de sado’s gebruiken 
– zowel de objecten die ze hanteren in hun cultus en aanwezig zijn in de consultatieruimte, 
als de objecten die ze voorschrijven. 
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Performatieve ruimte: spreken en handelen om te creëren
Het vertrouwen in de sado wordt mede opgebouwd door haar handelingen, de ruimte 
waarin ze werkt en de objecten die ze daarbij gebruikt. Heel de sensoriële context -  
de sadogbaali - is niet enkel de plaats van het gebeuren, ‘de intentionele ruimte’ die een 
performatieve ruimte wordt. De divinatieruimte belichaamt de kunde en het intermediaire 
statuut van de sadobee. De consultant die er binnengaat, creëert samen met de sado het 
performatieve divinatiegebeuren, en wordt er zo meteen onderdeel van. 
Tijdens een consultatie versmelten taal, handelingen, houdingen - objecten en religieuze 
praxi met elkaar en vallen samen in de ruimte, de sado en haar consultant. De synergie van 
deze multi-sensoriële samensmelting is de basis van de divinatorische ervaring en leidt tot 
het embodiment van de divinatorische praktijk. 
Voor we verder gaan wil ik eerst de sensoriële context waarin de consultaties zich vol-
trekken situeren. De consultatieruimte heet letterlijk sadogbaagi of het huis van de sado.  
Het is echter een klein rond huisje, er is net genoeg plaats om met een tweetal personen 
naast elkaar te zitten en je kan er niet rechtop staan. Daarom spreken de meeste sadobee  
van hun sadogbaaliVXIÀ[li van de verkleinvorm). 
De consultant moet zich bukken om de consultatieruimte binnen te gaan. Er is geen deur 
maar een smalle opening of toegang, die kan afgesloten worden met een plank of een golf-
plaat als de ruimte niet gebruikt wordt. Zoals bij elk respectvol bezoek blijven je schoenen 
buiten. De consultant moet zich dus klein maken om de ruimte te kunnen binnengaan, 
waardoor hij meteen ondergeschikt wordt aan de kracht van de tugubee, de hulpgeesten  
van de sado. Ik heb nooit de indruk gehad dat mijn gesprekspartners de ruimte ervoeren  
als een’sacrale’ ruimte in de zin van een kerk of een gebedsoord waar ontzag zich vertaalt 
in stilte en ingetogenheid. Men heeft zeker ontzag voor de tugubee, want ze kunnen iemand 
ernstige schade toebrengen en zijn bovendien heel onvoorspelbaar. Bij Nya bijvoorbeeld, 
wiens sadogo-hulpgeesten zeer bezitterig waren, moest je op handen en voeten naar binnen 
kruipen - zo laag was de ingangsopening. Dat hield het licht buiten, en je besefte heel goed 
GDWMHHHQVSHFLÀHNH²YDQGHZHUHOGDIJHVORWHQUXLPWHELQQHQJLQJ=LMPDDNWHPLMYDQELM
de eerste ontmoeting meteen zeer duidelijk dat het doen en laten in die ruimte door haar 
hulpgeesten bepaald wordt en dat je dus ‘op hun domein’ komt – waar ik zoals gezegd niet 
mocht fotograferen of opnames maken. 
Zoals eender welk huis waar je met respect binnenstapt, doe je je schoenen uit. Dit was 
zodanig evident in mijn gedrag en beleving, omdat ik het zo vaak deed, dat ik in al mijn 
notities er nooit bij stilstond dit te vermelden. Susan Cooksey beschrijft dit eveneens in 
haar studie over divinatie bij de Toussian in Burkina Faso, die met de Senufo verwant 
zijn. Door haar werk te lezen werd ik me opeens bewust dat in Folona ook iedereen zijn 
schoenen uitdeed voor het betreden van de sadogbaagi. Een mooi voorbeeld van een 
gewoonte en vertrouwde handeling of praktijk, die zo vanzelfsprekend wordt dat je ze  
niet meer opmerkt. En dus ook gemakkelijk uit je rationele of analyserende beschrijvingen 
glipt, terwijl ze nochtans evident en betekenisvol is. 
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De consultant gaat naast de divinatrice 
zitten, die voor het sado-altaar zit. Het 
altaar sadonyugo is altijd naar het oosten 
gericht. Het is een klein lemen verhoog, 
dat tijdens de initiatierite sadogoSZń 
wordt opgetrokken uit de banco  
(kleiaarde) van de WDOZńńJń of plaats 
van herkomst van de hulpgeesten die 
de sadogo geven. In de aarde worden de 
sado-medicijnen gemengd die maken 
dat de sado helder spreekt, zo ging het 
alleszins in Dioumatèné. Vaak boetseert de 
sado de voorstelling van haar hulpgeesten 
in de vorm van een antropomorf beelden-
paar uit de natte klei. Een handeling die 
misschien verwijst naar de scheppende 
daad van .LOp op de talwogo’s en wijst op 
de vitaliteit van de hulpgeesten die leven 
geven? Dat heb ik niet kunnen voorleggen, 
maar feit is dat het aarden verhoog de 
centrale plaats is van de cultus. 
Het altaar of sadonyugo is het ‘sadohoofd’ 
en via het altaar richt de sado zich tijdens 
haar consultaties tot haar hulpgeesten. 
Rond het altaar staan kruiken met 
medicijnen, rieten mandjes die naar de 
tweelingen verwijzen en kleine dubbele 
waterkruikjes waarin de sado op haar 
canbili (markt-, rust- of consultatiedag)  
fris water offert aan haar hulpgeesten. 
Geen wonder dat fyew, de slang, in de 
buurt is, want die is ook aanwezig op 
de WDOZńńJń·V waar watergeesten zich 
ophouden. [Afb. II.50]
II.50: 1-2 Het beeldenpaar dat de hulpgeesten van 
Durunyakènè Coulibaly voorstelt en dat ze 
boetseerde uit de banco waarmee haar sado-altaar 
is gemaakt. Boven de hulpgeesten hangen haar 
sadoratel en verschillende tweelingkorfjes. 

II.51: 1-2 Het sadoaltaar wordt tijdens de  
installatierite opgebouwd met aarde  
van de plaats van herkomst van de hulp-
geesten van de nieuwe sado-divinatrice.  
In Dioumatèné herhaalt men het op- 
bouwen drie keer. Al de sadobee van het 
dorp nemen aan de rite deel en offeren 
(sun) voor de hulpgeesten. De sporen van 
het offer zijn nog zichtbaar. Daarnaast 
liggen de ratels van elke sado die 
deelneemt en hun tweelingmandjes. 
Dioumatèné, 1999.
II.52: Men moet zich klein maken om een  
consultatieruimte binnen te gaan. 
Sadogbaagi van Durunyakènè Coulibaly, 
Dioumatèné 2003.
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+HWDOWDDUZLMVWQRJHHQVRSKHWHQRUPHEHODQJGDWGH6HQXIRKHFKWHQDDQVSHFLÀHNH
locaties en verblijfplaatsen van geestwezens, die materieel en geestelijk voorgesteld worden 
door de aarde van die plaatsen. De hulpgeesten worden gematerialiseerd via hun aarden 
voorstelling. Ze houden van aarde, zoals we weten. Daarom vragen ze aan de sado soms om 
een fèrègèfani of modderpagne te dragen. Kèbè vertelde bijvoorbeeld dat haar hulpgeesten 
zo van fèrègè hielden dat ze wilden dat ze een modderpagne of Filafani droeg die voor hen 
als zetel, deken of mat kon dienst doen. Dan konden ze bij haar rusten. De modderpagne 
vewijst dus niet alleen naar hun plaats van herkomst, maar is tevens een verblijfplaats als 
ze in de buurt van de sado zijn. 
Doorgaans zit de sado tijdens een consulatie op een schapenvel, dat verwijst naar het 
schapenoffer dat ze na haar inwijdingsritueel moest doen om haar consultaties te kunnen/
mogen starten. Zo moet ze bovendien niet op de grond in het stof te zitten, en wordt ze 
minder gebeten door kruipende insecten. Voor de consultant staat er soms een laag  
taboeretje, of ligt er een mat. Ze zitten dicht bij elkaar en in het schemerduister  
verzwakken de geluiden van buiten. Hierdoor is er een enorm gevoel van privacy en 
persoonlijk contact. Het probleem van de consultant staat in het centrum van het hele 
gebeuren. De hulpgeesten zijn aanwezig via hun materialisaties in aarde.
Aanraking en zintuigen spelen een belangrijke rol. De sado en haar consultant zitten in 
tegenovergestelde richting naast elkaar en na de begroeting en het gooien van de kauri’s 
leggen ze hun handen in elkaar. Zowel door de houding als de beweging van de handen 
raken ze elkaar bijna heel de sessie aan, waardoor ik ze vaak zag als ‘een met elkaar 
verbonden circuit’ waarlangs informatie doorgegeven wordt. Het onderzoek van Koen 
Stroeken (2010, p. 159-61) heeft me voor het eerst doen nadenken over deze houding als een 
‘spiegelhouding’. Hij beschrijft hoe bij de Sukuma (in Tanzania) tijdens het kippenorakel 
(een orakel door middel van de ontleding van de ingewanden, de organen, etc. van de kip) 
de houding van de divinator een spiegel is voor de kip waarmee aan divinatie wordt gedaan. 
De divinator neemt de plaats van de cliënt in, en spreekt in de ik-vorm als hij vragen stelt 
aan de kip. Dat is dus zeer vergelijkbaar is met de aanpak van de sado en de zithouding 
tijdens een divinatiesessie. De sado en de consultant zitten tegenover elkaar, allebei met 
hun rechterhanden in elkaar. Wanneer de sado de plaats van de consultant inneemt en  
met de geesten spreekt alsof ze letterlijk uit zijn mond spreekt, kan je inderdaad zeggen  
dat zij de cliënt spiegelt en als zijn spiegelbeeld rechtstreeks met de geesten spreekt.
II.53: De python fyew is uitgewerkt in de vorm van 
een leemreliëf dat over over de muur van de 
sadogbaagi kronkelt. Sadogbaagi van Napeya Kone, 
1999. 
II.54: De sado zit tijdens haar consultaties op het vel  
van het sadoschaap. Met deze handbeweging 
groette Napeya haar hulpgeesten. 1999. 
II.55: De hulpgeesten van de sado worden voorgesteld  
in de consultatieruimte en staan op het altaar. 
 
Zo spraken de familieleden van Napeya over haar 
hulpgeesten tijdens een gesprek op haar woonerf:
“Ze zijn man en vrouw. Het zijn tugubee. Zij geven het woord.
We noemen ze tugunyeli en tuguzhie.
Het zijn nyana, nyajo, buguri, een tweelingjongen en een 
tweelingmeisje, tweelingen. Het zijn de tweelingen van de kin-
deren van Napeya, zij zijn het die het woord geven. Het zijn de 
tweelingen, de tugubee en Kilè die samen spreken. Zij geven het 
woord aan Napeya en zorgen ervoor dat zij kan spreken.”
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Multi-sensoriële ervaring en context
Al de zintuigen worden betrokken bij een divinatiesessie, het is een multi-sensoriële 
ervaring. Het start bij het uitspreken van de vraag waarbij de consultant onhoorbaar moet 
spreken en het geldstuk in zijn handen houdt. Hij legt het muntstuk voor het altaar en gaat 
zitten. Zijn tastzin wordt verder geactiveerd als de sado zijn hand vastneemt. Soms trekt ze 
hem in verschillende richtingen; onverwacht naar haar voet, naar haar altaar of naar een 
FRQÀJXUDWLHLQGHZRUSYDQNDXUL·VGLHYRRUKHQRSHQOLJW6RPVQDDUHHQPDQGMHRIHHQ
ander attribuut in de ruimte. De consultant wordt dus actief geëngageerd in de divinatie-
sessie. Ook auditief, door de groet met de ratel en het dijkletsen. Zijn gedachten worden 
naar de hulpgeesten geleid, die tijdens de begroeting uitgenodigd werden om fysiek in de 
ruimte aanwezig te zijn. Soms ‘zetten’ ze zich in hun visuele presentatie via de antro- 
pomorfe lemen beeldjes die hen voorstellen en op het altaar staan. In principe moeten de 
beeldjes er altijd zijn, maar bij de oudere sadobee merkte ik dat ze soms niet meer aanwezig 
waren. (Ze waren uit elkaar gevallen en niet vervangen). Dat weerhoudt de geesten echter 
niet om er te zijn. Soms verkiezen ze een Filafani pagne als zetel of als mat, zodat ze kunnen 
rusten. Ondertussen gaat het vragen en klappen verder. De geesten zijn aanwezig en laten 
zich horen klap na klap. Ze activeren de ruimte, en de ‘intentional space’ wordt door hun 
medewerking een ruimte van advies en ondersteuning. 
De activatie wordt bovendien ondersteund door al de objecten en attributen van de sado die 
er aanwezig zijn. Door de manipulaties van objecten, of het nu kauri’s,’selectie’-objecten of 
het cali-muntstuk zijn, werken de verschillende zintuigen samen. De consultant is mentaal, 
tactiel, auditief en visueel betrokken bij wat er gebeurt, hij voelt het muntstuk en de ant-
woorden door zijn hand, hij kijkt en luistert aandachtig. De sado kan zijn hand bijvoorbeeld 
opeens op het tweelingmandje leggen, of op de kauri’s die ze net geworpen heeft. De visuele 
beleving van een divinatiesessie wordt letterlijk door de sado verwoord. Op het einde van 
een reeks vragen die ze stelde door het gooien van kauri’s, zei Kèbè altijd ‘dat heb ik gezien’ 
of ‘dat is wat we gezien hebben’, enerzijds als ritmische afsluiter van de passage,anderzijds 
verwijzend naar de informatie die ze leest in de visuele codes van haar worp. De taal die 
de sado hanteert, heeft naast haar auditieve werking ook een sensoriële impact omdat ze 
zo beeldrijk en suggestief is. De consultant zit tussen medicijnkruiken en rondslingerende 
kruiden, restanten van offers die soms nog nageuren zoals veren in geronnen bloed, rieten 
mandjes, GńńULOń, kolanoten en een leemreliëf van fyew – de python of vredelievende slang 
van de tugubee. En als ze niet uit elkaar gevallen is, ook voor hun voorstelling. Al deze com-
ponenten zijn onderdeel van een totaalervaring, samen met beweging en interactie. Horen, 
luisteren, aanraken, voelen, kijken – ze bepalen samen de ervaring van een sado-sessie: een 
multi-sensoriële interactieve ervaring. 
Zoals ik aanbracht in deel 1 zouden onze studies de sensoriële elementen en de manier 
waarop personen en objecten daarin fungeren, moeten benaderen als een ‘geïntegreerde 
synergie’. Een interessante aanzet hiervoor is gegeven door Henry John Drewal, die lang 
onderzoek deed naar de kunst van de Yoruba en het Ifa-orakel en wees op het belang van àl 
de zintuigen daarbij. Hij wilde een’sensiotiek’ (sensotics) ontwikkelen, een project dat hij 
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opstartte in 2006, zonder echter tot resultaten of publicaties te leiden.[27] Wat eens te meer 
wijst op de moeilijkheid ervan. 
Zoals ik al toelichtte, kan de sadogbaahi beschouwd worden als een ‘geactiveerde’ ruimte 
door de aanwezigheid en medewerking van de hulpgeesten. Daarnaast dragen ook de 
sado en haar consultant bij tot de activatie van de ruimte, omdat zij de sessie ‘maken’ en 
‘uitvoeren’. De consultatiekamer is dus niet enkel een intentionele en geactiveerde ruimte, 
het is ook een ‘performatieve’ ruimte met twee belangrijke kenmerken/eigenschappen:
 
1. De in de ruimte aanwezige personen en hun handelingen en gedachten ‘maken’ 
interactief de divinatiesessie die ze uitvoeren of performen.
2. Wat in de ruimte gebeurt is de opstart van een hele reeks van handelingen  
en acties die verder lopen als je de ruimte verlaat. Het is dus de opstart  
van een traject! 
,QGH]HUXLPWHHQKHWWUDMHFWGDWGHFRQVXOWDQWGDDUQDDÁHJWPRHWHQZHDOGHREMHFWHQGLH
de sado gebruikt situeren om hun betekenis te kunnen begrijpen. Dit geldt zowel voor de 
materiële objecten als voor de woorden die er gezegd worden. 
De woorden die er gesproken worden, krijgen een performatieve kracht op zich, vanuit de 
activatie tijdens de sessie, die verder loopt in het traject dat opstart. Het woord heeft een 
performatieve en activerende dimensie. De consultant krijgt immers raadgevingen mee, 
advies en doorgaans ook een zeer concreet ‘voorschrift’ van wat hij moet doen: hoeveel 
kippen moet hij waar offeren, welke kleur en geslacht moeten de kippen hebben en moet  
hij ze opdragen, etc. Het uitspreken van de rituele remedie is de eerste stap van haar ver- 
wezenlijking; ze draagt bij tot de transformatie van de consultant. Dit zowel voor het 
brengen van ‘eenvoudige eenmalige offers, zoals ‘kolanoten geven aan een oude vrouw’  
als voor complexe voorschriften waarin het maken en dragen van een ‘offer-kledingstuk’  
RIVDFULÀFLHHOWH[WLHODDQJHUDGHQZRUGW$OVGHFRQVXOWDQWHHQPHWDDUGHEHVFKLOGHUG 
kledingstuk moet dragen, ontstaat het in de consultatieruimte wanneer het als rituele 
remedie door de sado wordt uitgesproken. De genese van Filafani bevindt zich in de  
performatieve context van de divinatieruimte. 
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De onderdelen van de consultatie 
In een sadogo-divinatiesessie zijn gewoonlijk deze fases: 
1. Start: de consultant’spreekt’ op een geldstuk
2. Begroeting: de sado groet haar hulpgeesten en vraagt hun medewerking
3. Opsporen van de aanleiding van de consultatie 
4. Overleg met de consultant: is de reden gevonden? 
5. Opsporen van de oorzaak en voorgestelde oplossing 
6. Overleg: is de oplossing duidelijk, moet er onderhandeld worden? 
7. Controle indien de consultant dat wenst
8. Zegeningen 
Dit is geen starre, vastliggende of dwingende structuur want elke divinatrice maakt eigen 
keuzes over de technieken en de manier en het tijdstip waarop ze die toepast. Ik licht elke 
fase toe met aandacht voor de tactiele, procesmatige en ritmische aspecten ervan, om zo 
nog beter de context en ervaringswereld te schetsen waarin sadogo-objecten fungeren. 
1. Start: spreken op het muntstuk 
Het geldstuk waarop de consultant ‘spreekt’ of cali is de ‘divinatie-prijs’ en geldt als vergoe-
ding voor een sessie. Hij neemt een geldstuk en zegt in zichzelf wat hij wil weten, terwijl hij 
de munt in zijn handen houdt en ernaar kijkt. Dit gebeurt in stilte en zonder tussenkomst 
van de divinatrice. Soms draait hij zich opzij of gaat hij eventjes naar buiten. 
Het spreken op het geldstuk is een gestandaardiseerde actie om de consultatie in te luiden. 
Het gebeurt met een zekere concentratie en is niet uniek voor sadogo-divinatie noch voor 
de Senufo. De Anoufo van Ivoorkust starten hun consultaties eveneens met een muntstuk 
waar ze op spreken.[28] Ook andere divinatievormen gebruiken een materiële drager voor 
het formuleren van de vraag van de consultant. Bij zanddivinatie neemt de consultant een 
hand vol zand om erop ‘te spreken’. Ik ontmoette verscheidene geomantische divinators die 
niet in zand tekenen maar op papier werken. Dan spreekt de consultant zijn vraag uit op 
een balpen, en na de consultatie krijgt hij het velletje papier met de berekeningen mee naar 
huis. Hij kan het dus bij zich houden, en ernaar teruggrijpen als hij daar behoefte aan heeft. 
De munt wordt een materiële drager van de immateriële vragen en gedachten van de con-
sultant, en de handeling verplicht hem zijn gedachten of bekommernissen te verbaliseren - 
ook al worden ze niet uitgesproken. Zo wordt de consultant zich beter bewust van zijn eigen 
vraag en verlangen, en krijgt hij een beter inzicht in zijn eigen situatie. Het is dus een eerste 
stap naar de oplossing, een belangrijk stap in de transformatie van de consultant. 
Heel de sessie blijft het muntstuk naar zijn vraag verwijzen; het vervult een mnemo- 
technische functie voor de consultant. Bovendien wordt het als verwijzend voorwerp  
ook een test- of controlevoorwerp, wat zeer duidelijk wordt in de sessies die falen  
wanneer de divinatrice ervoor kiest de munt terug te geven.
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Het ‘spreken’ op cali is van dezelfde aard 
als het spreken ‘op’ een object wanneer 
men ‘sun’ doet, of een offer brengt: ‘ je 
zegt wat in je hart zit’. Door geestelijke 
processen en verlangens te verbinden met 
materiële dragers krijgen ze een concreet 
aanknopingspunt en worden ze onderdeel 
van een performatief proces. Een proces 
waarin objecten niet enkel verwijzen naar 
ideeën – hier de vraag – maar vanuit hun 
performatieve werking eveneens een 
bijdrage leveren aan de realisatie ervan. 
Zodra de consultant op de munt gesproken 
heeft, ‘werken’ de woorden: de consultatie 
start en het divinatorische proces ontrolt 
zich. Net als bij de andere objecten die 
bij divinatie betrokken zijn, zien we dat 
het muntstuk dus werkt op verschillende 
QLYHDXVKHWYHUVFKHUSWUHÁHFWLHHQ
zelfbewustzijn, het werkt mnemo- 
technisch én betrekt de consultant tactiel 
bij het divinatiegebeuren. De manier 
waarop objecten ideeën materialiseren, 
tastbaar en manipuleerbaar maken, maakt 
ze tot uitstekende mediators in geestelijke 
processen. 
2. Begroeting
 
De divinatrices waarmee ik werkte, starten 
hun consultaties met een kalebasratel, een 
kleine gedroogde kalebas waaraan met 
touwtjes kauri’s zijn vastgeknoopt.[Afb. II.56] 
Deze ratels werden gemaakt tijdens hun 
inwijdingsritueel zoals ik al toelichtte. 
Ratels van dit type komen bij de Senufo 
in veel muzikale bezettingen voor, maar 
de kleine kalebasratel wordt onmiddellijk 
geassocieerd met vrouwelijk sadobee. In 
Dioumatèné worden ze tijdens de initiatie 
van de sado in verschillende fases gemaakt. 
De sadobee spinnen katoenen draden en 
rijgen daar kauri’s aan, die ze enerzijds 
rond de initiandus binden en anderzijds 
II.56: De ratels en bellen van Nyatèèn Coulibaly 
waarmee ze haar hulpgeesten riep toen ze nog 
consultaties hield. Dioumatèné, 1999.
II.57: Napeya zat graag voor haar altaar en offerde 
geregeld kolanoten voor haar hulpgeesten.
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rond een kleine kalebas om zo een ratel te maken. De ratels zijn een typerend element van 
hun visuele identiteit en hebben een belangrijke symboolwaarde. In die zin maken ze deel 
XLWYDQGHLFRQRJUDÀHYDQGHYURXZHOLMNHsado. Met de ratel wil de divinatrice de hulp-
geesten aantrekken en lokken. 
Napeya legde haar handen met open handpalmen voor haar altaar voor ze startte met 
een consultatie, of voor ze haar geesten aansprak. Ze hief haar handen drie keer op. Het 
openingsreciet is steeds een begroeting, en elke sado vult die op een persoonlijke manier 
in. Elke sado heeft dus een ander openingsreciet en het verandert naargelang haar leven 
verandert. Napeya leerde me hierover “Je moet spreken vanuit je hart”. 
De gemeenschappelijke elementen die we in alle begroetingen terug vinden zijn: 
1. Een situering in het krachtenveld: die verschilt afhankelijk van de hulpgeesten 
en de cultische geschiedenis van de sado
2. Een omschrijving dat de sado zelf niets weet; ze ziet de consultant maar weet 
niet wat hem innerlijk bezighoudt
3. Een benadrukking dat de consultatie (het vragen, het werk van de geesten 
doen, etc.) enkel mogelijk is dankzij de tussenkomst van de hulpgeesten 
Laat me dit even verduidelijken. De aanroepingen vormen een staalkaart van de krachten 
(1) die de divinator in zijn omgeving erkent: andere divinators of rituele specialisten, 
belangrijke offerplaatsen en hun stichters, voorouders en natuurgeesten. De opsomming is 
een vorm van respect en verschilt bij elke sado omdat ze verwijst naar haar hulpgeesten en 
cultische geschiedenis.
Opvallend is dat dit geen rigide gareel is, en dat er gemakkelijk nieuwe diviniteiten in 
worden opgenomen, of fenomenen die indruk maakten. Zo verwijst Napeya naar de Massa-
FXOWXVHHQSXULÀFDWLHFXOWXVXLWGHMDUHQGLHWHJHQ¶IHWLVMHV·DJHHUGHHQGLH]HYHUPHOGW
door de stichter Dembele meermaals in haar openingsreciet te vernoemen.[29] Napeya 
omschrijft Dembele als een gezant van God, en tijdens een gesprek stelt ze hem zelfs met 
hem gelijk. ‘Wie Dembele zegt, die zegt toch Kilè, toch?’ Ze gebruikt hier een retorische 
vraag, een typische uitdrukkingsvorm die ik zeer vaak als antwoord kreeg en uitdrukking 
geeft aan de evidentie van wat er gezegd wordt. Voor Napeya was Massa echter niet zozeer 
een islamitische cultus, maar wel een cultus van een krachtig man die ze als gezant  
van Kilè zag en erkende. Dit is opnieuw een voorbeeld van het enorme gemak waarmee 
religieuze elementen vermengd en geïnterioriseerd worden, met vaak een eigen inter- 
SUHWDWLHHUYDQ'HDDQURHSLQJHQZHHUVSLHJHOHQGHUHOLJLHX]HZHUHOGHQGHÁH[LELOLWHLW
waarmee men openstaat voor nieuwe krachtige dingen, die ook betekenisvol kunnen zijn  
in de eigen praxis. Ik herinner eraan hoe ook Kèbè probleemloos de islamitische  
marabouts in haar reciet vermeldde. 
De situering van de sado en haar consultant in het krachtenveld dat hen omringt gebeurt 
door middel van poëtische omschrijvingen en metaforen. Het is een proces van ‘poiesis’ 
of ‘poetic world-making’ zoals Renaat de Devisch en Filip De Boeck (1994) het omschreven 
bij de Yaka. De poëtische en suggestieve benadering laat veel ruimte voor persoonlijke 
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interpretatie zodat de consultant zichzelf en zijn situatie kan plaatsen en deel kan worden 
van het divinatorische gesprek. Het wordt in zeer veel divinatorische procedés toegepast 
en reeds door verschillende onderzoekers beschreven. De cliënt begrijpt niet alles wat de 
divinator zegt, en verschillende en sommige passages worden door verschillende cliënten 
anders geïnterpreteerd. Dat zagen we trouwens ook in onze cases. Elke sado ontwikkelt 
hierin een eigen stijl met persoonlijke accenten. Napeya was bijvoorbeeld veel directer in 
haar bewoordingen dan Kèbè. 
Tijdens de begroeting worden kauri’s gegooid om te kijken of de hulpgeesten meewerken. 
Manifesteren ze hun aanwezigheid? Ze zullen hun antwoorden kenbaar maken via de 
handbewegingen van de sado, maar in de worp wordt hun medewerking en aanwezigheid 
ook gevisualiseerd. Zo gooit Kèbè een beperkt aantal keer tijdens haar begroeting, tot ze 
bevestigt: ‘Eh we zijn begonnen’ als de worp dit uitwijst. Daarna legt ze haar hand op haar 
dij, en de consultant legt zijn hand er in. Het is een wezenlijk element van de sessie. Ze wil 
zeker zijn dat de geesten de bezoeker willen helpen. Als dat niet zo is, is ze genoodzaakt 
hem terug te sturen. 
3. Opsporen van de aanleiding
Wat is de reden of het motief van de consultatie en wat kan de sado? Waarmee komt men  
op consultatie en wat ligt binnen het bereik van de sado?
Eigenlijk is er geen ‘zaak’ of bekommernis die je niet aan een divinator zou kunnen voor-
leggen. De sado kan immers met quasi àlle geestwezens rechtstreeks contact zoeken. De 
aanleiding hoeft geen concrete vraag te zijn, het kan ook een onduidelijke of verwarrende 
situatie zijn die op- of verheldering vraagt. Gezondheidskwesties en ‘vreemde’ voorvallen 
horen tot de meest voorkomende aanleidingen. Ze worden vaak gezien als zaken met een 
‘tekenwaarde’: voorvallen die wijzen op iets anders en slechts het zichtbare symptoom 
zijn van een verstoring die erachter schuil gaat. Niet alle ziektes worden veroorzaakt door 
een geestwezen. Maar als je twijfelt kan je toch best gaan consulteren, zelfs al ken je de 
medische oorzaak. Dat sluit de betrokkenheid van een geestwezen niet uit. Voor de Senufo 
is dat niet tegenstrijdig. Vreemde of verontrustende voorvallen zijn onder meer bizarre 
dromen, verloren voorwerpen, dieren die sterven of zaaigoed dat niet ontkiemt. Andere 
motieven om een sado op te zoeken, zijn het verlangen een goede oogst te hebben of te 
slagen in het opzetten van een lucratieve economische activiteit. De vraag om te slagen in 
wat men onderneemt is courant; de consultant wil te weten komen welke offers hij moet 
ondernemen en of niemand zijn succes in de weg staat. Dit kan op zowat alle terreinen: 
werk, familie en relaties. Ook familiekwesties zijn vaak de aanleiding om op consultatie 
te gaan, zoals de dood van een familielid. De dood is vaak een reden om verheldering te 
vragen, zeker in het geval van moeders die verschillende kinderen na elkaar kregen die  
snel stierven. Problemen met procreatie en vruchtbaarheid in het algemeen zijn belang- 
rijk, net zoals problemen met familieleden, co-echtgenotes en de voorbereidingen voor  
een huwelijk. Sommige consultanten willen weten hoe ze een vrouw kunnen bekomen  
en behouden, soms met de vraag wat te ondernemen voor het uitschakelen van een  
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(liefdes)rivaal. Bijvoorbeeld wanneer een vrouw die aan iemand toegezegd is voor een 
huwelijk een affectieve relatie heeft met iemand anders en door hem ‘geroofd’ wordt. De 
consultant wil dan weten wat hij kan doen om de vrouw waar hij recht op had, van de rivaal 
te scheiden. De sadobee werden niet graag geconsulteerd met de vraag een schuldige aan te 
duiden, bijvoorbeeld van diefstal of hekserij. Alhoewel consultaties toch vaak uitwijzen dat 
er hekserij in het spel is, zoals we verder zullen zien. 
Het toepassingsgebied is dus zeer ruim, men kan met omzeggens alles bij een sado terecht. 
Zoals eveneens uit de cases bleek, is divinatie doorgaans gericht op concrete vragen en 
praktisch antwoorden en niet op abstracte of esoterische kennis. Dat de zoektocht ook een 
epistemologische component heeft, is echter wel duidelijk. Men wil iets te weten komen, 
men wil weten hoe men in de gegeven omstandigheden moet handelen.
Dijkletsen en vragenkettingen
Zowel de sado als de consultant gaan ervan uit dat de geesten hun antwoord doorgeven 
via de hand van de divinatrice, die bij het dijkletsen de hand van de consultant vasthoudt. 
Bij een bevestigend antwoord slaat ze op de binnenkant van haar dij. Bij een ontkennend 
antwoord wrijft ze langs de buitenkant van haar dij, soms tot aan haar voet. Bij onduidelijk-
heid beweegt haar hand weifelend door de lucht of gaat ze onbestemd door de ruimte. Bij 
een duidelijke bevestiging slaat ze - soms verschillende keren na elkaar - luid en duidelijk 
op haar dij. Zo kreeg de divinatietechniek de naam FqNPńPL of ‘dij-kletsen’. 
Zoals in de cases beschreven overloopt de divinatrice een heleboel mogelijkheden. Een 
groot deel hiervan komt in quasi elke consultatie terug. Het is een vertrouwd corpus met 
enkele’standaard’ bevragingspatronen die aansluiten bij de leefwereld van de sadobee en 
hun consultanten: een persoonlijk probleem of dat van iemand anders, een droom, ziekte, 
geld en werk, een huwelijk en sociale relaties, een verloren voorwerp, een reis etc. Daarom 
had Kèbè in case drie zo veel moeite en kon ze het’stedelijke, moderne’ onderwerp van vol-
wassenen die op latere leeftijd gaan studeren niet vinden. Bovendien viel de vraag buiten 
de gangbare gender-patronen. De vraag maakte dus geen deel uit van haar corpus van 
courante problemen. Uiteraard is dit corpus dynamisch en actualiseert het zich naarmate  
er zich nieuwe vragen aandienen. De sado is zich bewust van veranderingen in haar 
omgeving, ze krijgt immers veel mensen over de vloer. Er wordt ingespeeld op nieuwe 
culten, veranderende economische situaties zoals de met werk gerelateerde migraties (‘en 
avonture’ of ‘en exode’ in Ivoorkust gedurende een lange periode). Maar de vraag voor het 
succes van een studerende volwassen vrouw was Kèbè nog nooit voorgelegd. 
Als een idee bevestigd wordt, gaat de sado dat verder uitdiepen. Zo ontstaan soms lange 
kettingen, die dan onverwacht op het einde toch weer ontkend kunnen worden. De 
sado start dan opnieuw met een volgend idee, tot ze de vraag van de consultant vindt. Soms 
worden afgesloten kettingen weer opgehaald, het kan er warrig aan toegaan. Maar deze 
ambivalentie neemt iedereen erbij, dat weet je als je beroep doet op de tugubee of andere 
natuurgeesten; ze spreken niet altijd onmiddellijk klare taal.
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De techniek van het dijkletsen wordt ook toegepast bij de Lobi in Burkina Faso, een 
buurvolk van de Senufo, en op zeer gelijkaardige wijze beschreven door Piet Meyer (1991, 
p. 95-98). De divinator en de consultant zitten met gespreide benen omgekeerd naast 
elkaar en houden elkaars rechterhand vast. Ik heb deze houding ook verschillende keren 
gezien tijdens mijn veldwerk, onder meer tijdens sadogo-consultaties in Ivoorkust. Op de 
binnenkant van de dij kletsen staat er eveneens voor een bevestigend antwoord. Bij de Lobi 
werkt de divinator met behulp van de thila, geen natuurgeesten maar krachten of entiteiten 
die door God geschapen werden om de mensen bij te staan in hun zoektocht naar geluk 
en gezondheid. Een opmerkelijk verschil is dat slechts twee % van de door Meyer gekende 
divinators vrouwen zijn. De dijkletsers zijn er bijna allemaal mannen. 
4. Overleg met de consultant: is de reden gevonden? 
Als de sado meent de vraag gevonden te hebben, overlegt ze met de consultant. Dit is het 
punt waarop bevestigd wordt of de geesten echt goed meewerken en of de sado op het juiste 
spoor zit. Soms vindt ze de reden niet, of slechts gedeeltelijk. Zoals ik al vermeldde kan de 
consultant op basis hiervan de sessie afbreken, en dan krijgt hij zijn geldstuk terug. 
Overleg is altijd cruciaal om te weten of het zin heeft om verder te gaan. Dit wordt ook door 
Till Förster (1985, p. 306-8) omschreven in zijn studie van sadogo²GLYLQDWLHELMGH.DÀEHOH
De vraag wordt preciezer omschreven op basis van wat de consultant weerlegt en toevoegt, 
HQKLMJHEUXLNWKLHUYRRUGHWHUP¶XPGHÀQLHUHQ·+HWLGHHGDWGHsado aanreikt, is dus maar 
HHQYRRUVWHOHHQVXJJHVWLHGLHMXLVWHUJHGHÀQLHHUGZRUGWGRRULQWHUDFWLHPHWGHFRQVXOWDQW 
Bij sommige sado’s is er veel overleg, en bij anderen komt het zelden voor. De jonge 
divinatrice Nya had bijvoorbeeld een techniek die mijn medewerkers vertaalden als ‘couper 
la parole’: ze liet de consultant starten met zijn vraag maar viel hem in de rede om zelf de 
vraag aan te vullen. Het feit dat ze hier vaak in slaagde was voor de consultanten een bewijs 
van haar ‘helderziendheid’, het vermogen te weten wat de consultant wil zonder dat hij dat 
expliciet hoefde uit te spreken.
5. Opsporen van de oorzaak en voorgestelde oplossing
 
In deze fase zoekt de sado de oorzaak van het probleem van de consultant en wat hij er 
aan kan doen. Via het dijkletsen bouwt ze vragenkettingen op waarin ze de persoonlijke, 
familiale en sociale positie van de consultant bevraagt. Ze gaat na 1) of er zich menselijke  
problemen stellen in de relaties met zijn omgeving en 2) of er spanningen zijn in het 
krachtenveld van geestwezens waarin hij zich bevindt. De mogelijkheden zijn quasi 
RQHLQGLJKHWJDDWLPPHUVRPDOGHPRJHOLMNHWHJHQVODJHQHQFRQÁLFWHQGLH]LFKLQHHQ
mensenleven kunnen voordoen. 
Haar analyse gaat niet enkel over de oorzaak van het probleem, maar ook over de oplossing. 
We hoorden Kèbè vragen ‘Jij, die het geld van het kind steelt, wil je dat we je iets geven?’ 
Deze denkpiste expliciteert de opvattingen over de relaties tussen geestwezens en mensen 
zeer duidelijk: ze geven welzijn maar je moet ze respecteren en in ere houden. 
Analyse, verklaring en oplossingsstrategie liggen dus dicht bij elkaar. We zagen de sado uit-
pluizen wélke kip het ontevreden geestwezen verlangde; welke kleur en welk geslacht ze 
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moest hebben, en waar ze moest geofferd worden. De oorzaken die tijdens consultaties naar 
boven kwamen, zijn zeer uitgebreid, net als de voorgestelde oplossingen. Ongeluk kan veel 
UHGHQHQRIRRU]DNHQKHEEHQHQKHWNRPWHURSDDQGHRRU]DDNWHLGHQWLÀFHUHQ,QGHZHUN-
wijze van de sadobee herkennen we enkele bevragings- en verklaringspatronen, of inter-
pretatieve schema’s in Knut Graw’s bewoordingen. De meest courante stel ik hier voor. Er 
zijn er ongetwijfeld nog veel andere. De patronen vertrekken vanuit de Senufo-opvattingen 
over welzijn en gezondheid, etiologie en de concepties over intermenselijke en mens-geest 
relaties in het algemeen. 
(HQJURRWDDQWDOSUREOHPHQZRUGWWRHJHVFKUHYHQDDQFRQÁLFWHQPHWSHUVRRQOLMNHHQ
familiale geestwezens, vaak geconcretiseerd in de offerplaatsen van hun culten. Patronen 
hierin zijn dat ontevreden familieleden, zoals voorouders, tweelingen en de kinderen die 
na een tweeling geboren werden (colo), hun ongenoegen laten blijken door (al) de kippen 
op het woonerf te laten sterven. Tweelingen sturen schorpioenen, en wie gebeten is wordt 
vaak aangeraden de tweelingcultussen ernstiger te nemen. De natuurgeesten waar de 
familie mee verbonden is, komen vaak als uitkomst naar voor, bijvoorbeeld geesten op een 
VSHFLÀHNHDNNHURIHHQYHUODWHQZRRQORFDWLH9HUEROJHQYRRURXGHUVHQtugubee sturen  
‘wervelwinden’ achter iemand aan – zelfs tot in huis, waar ze uitdoven - om duidelijk te 
maken dat ze gerespecteerd willen worden en iets willen. Ook een kind dat plotseling hoge 
koorts krijgt of een andere ‘brutale ziekte’ is een teken, dan ga je naar een sado die je de 
reden zal zeggen van die brutale ziekte en aangeven wat je moet doen. De sado kan je dan 
vertellen dat je een compensatie moet geven om de toorn en de verbolgenheid van de 
voorouders of de natuurgeesten weg te nemen.
)DPLOLDOHFXOWHQHQHUIHQLVVHQGLHYHUERQGHQ]LMQPHWKHWGUDJHQYDQVSHFLÀHNHWH[WLHO-
soorten kunnen eveneens aan de basis van problemen liggen. Indien de overleden vader of 
moeder van de consultant een fèrègèfani droeg, een met modder beschilderd kledingstuk 
op vraag van de familiale geesten, moet iemand het gebruik na zijn dood verderzetten. 
Hetzelfde geldt voor de door familiegeesten opgelegde rustdagen. Iemand moet de rustdag 
erven en deze verplichting gaat normaal over op de oudste van de levende kinderen (in 
sommige families enkel op kinderen van eenzelfde gender, in andere op zonen én dochters). 
Als de oudste de erfenis niet opneemt, kan de consultant hiervoor ‘achtervolgd worden’. 
Men spreekt dan van yawige (zaak/situatie–volgen): een situatie waarin iemand door een 
geestwezen achtervolgd wordt omdat het zich tekort gedaan voelt. Dit kan ook gebaseerd 
zijn op een persoonlijk incident van de consultant, zoals wanneer de sado tot de conclusie 
komt dat hij een boom geraakt heeft of een veld bewerkte waar zich tugubee ophielden, 
zonder ze eerst om toestemming te vragen. Een onbewuste overtreding met andere 
woorden, die de tugubee kenbaar maken via ziekte, tegenslag, een tegenvallende oogst of 
zaden die niet ontkiemen of rotten in het veld. In dat geval moet de consultant een proces 
starten om zich met hen te verzoenen. Dat kan een eenmalige actie zijn, het geven van een 
offerdier op de plaats van de overtreding bijvoorbeeld. Het offer of de verzoening kan ook 
bestaan uit de combinatie van een eenmalig offer mèt een langdurig voedselvoorschrift, 
eventueel gecombineerd met een rustdag en andere onthoudingsregels of voorschriften. In 
dat geval gaat het om een (nieuwe) cultus. 
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De belangrijkste cultusplaatsen van de families van een dorp zijn doorgaans door iedereen 
gekend, want er worden elk jaar offerrituelen gehouden. De sado kent ze dus ook, en 
meestal ook de karakters van de geestwezens die er huizen. Het overlopen van deze 
plaatsen is belangrijk voor het welzijn van de consultant en, zoals we vernamen, een vaak 
voorkomend element in de vragenkettingen. De uitkomsten hebben regelmatig te maken 
met vergeten cultussen of cultussen van (overleden) familieleden, die de consultant niet 
kent. Het is dus een interpretatief schema dat op zeer veel situaties kan toegepast worden, 
want iedereen heeft wel ergens een met zijn familie gerelateerde cultus die hij niet goed 
kent of onderhoudt. 
Andere schendingen van ancestrale en familiale regels en taboes die soms uitkomen, 
zijn voedseltaboes en ongeoorloofde seksuele contacten. Het kan dan gaan om yafuuro 
(zaak-onthouden/verboden) zoals totemdieren of planten van zowel de matri- als de 
patrilineage. Vaak gaat dit terug naar een mythische tijd waarin een familielid of soms 
heel de familie, door het dier of de plant gered zijn in een levensbedreigende situatie. 
Deze verklaringen zijn niet alleen gebaseerd op oude, soms mythische voorvallen, maar 
worden voortdurend geactualiseerd en krijgen hedendaagse varianten. Zo deed er in 2001 
een verhaal de ronde, waarin een man een rivier niet over kon omdat de brug overstroomd 
was. Hij zag een grote steen en stapte daarop om de overkant te bereiken. Toen merkte hij 
dat hij op de rug van een krokodil stond. Die keek naar hem en bracht hem veilig naar de 
RYHUNDQW'HPDQZHUGPHW]LMQQDDPHQDOOHUOHLLGHQWLÀFHUHQGHHLJHQVFKDSSHQYHUQRHPG
(woonplaats, waar hij werkt, familieleden, etc…), maar ik heb hem niet persoonlijk ontmoet. 
De gebeurtenis vond plaats in 2000 en sindsdien eet zijn familie geen krokodillenvlees meer. 
Het zijn aspecten van persoonlijke en familiale geschiedenissen, en de sado onderzoekt al de 
mogelijkheden. 
Een ander probleem is fwoo(n)ro, een bezoedeling of smet die ontstaat na ongeoorloofde 
seksuele contacten, die moet ‘gereinigd’ worden. Zowel bij het overtreden van een 
voedselverbod als bij ongeoorloofde seksuele contacten, zoekt de sado naar wat er 
moet gebeuren en wat de voorouders willen. Vaak is dat een combinatie van een 
‘verontschuldigings-act’ - zich excuseren tegenover de voorouders of vergiffenis vragen 
(‘demander pardon’) en het betalen van een ‘herstelboete’. De boete of straf wordt 
doorgaans uitgedrukt in offerdieren of in geld, en moet via familieoudsten worden 
DDQJHERGHQ'H]H¶KHUVWHODFWLH·LVHHQFRXUDQWHYRUPYDQFRQÁLFWEHPLGGHOLQJGLHRRN
voorkomt buiten de context van de sadogo. De sado betrekt regelmatig andere rituele 
specialisten in haar uitkomsten, die de consultant kunnen bijstaan in het (correct) 
uitvoeren van de remedie, en zo nodig voor hem kunnen negotiëren bij de voorouders 
of misnoegde geestenwezens. Een andere vorm van smet, of fwoo(n)ro, kan veroorzaakt 
worden door het contact met een dode, dat niet goed gereinigd werd. Het kan allerlei 
vormen van ongeluk brengen of je geluk ‘bezoedelen’ en verhinderen. (Er bestaan dan ook 
uitgebreide rituelen voor tijdens de dodenrites). 
De dood en het doden zijn altijd spanningsvelden voor welzijn en gezondheid, en jagers 
moeten dus extra voorzichtig zijn bij het doden van hun prooien. Niet alleen omwille van 
het gevaar per ongeluk een beschermdier te doden, maar ook omwille van de kracht die 
vrijkomt bij het doden van elk dier of nyamu.[30] In uitzonderlijke gevallen, bijvoorbeeld bij 
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een zeer ‘grote’ jager, wordt soms aangeraden een voorstelling van het gedode dier dat 
hem volgt (yawige) op zijn hemd te schilderen. In Ivoorkust komt dit vaker voor, en er zijn 
verschillende foto’s van zulke jagershemden gepubliceerd. In Folona was er slechts één  
divinator die me erover sprak. (Doojo Koné, 1998)
Ook de vraag naar een verband met een krachtobject komt veel voor. Ik herinner eraan dat 
volgens de Senufo elke mens in het leven wordt geroepen door zijn yirigefowi die zich op 
zijn WDOZńJR of plaats van herkomst bevindt. Een goede relatie met deze geesten is cruciaal 
voor het geestelijk en fysiek welzijn van de consultant. 
Mensen met een kinderwens kunnen een beroep gedaan hebben op een van deze geest-
wezens om een kind ‘te krijgen’ [Zie deel 2.1]. Kinderloosheid wordt vaak gezien als het ‘tegen-
houden’ van kinderen. Naast geestwezens kunnen ook kwaadwillige mensen hiervoor 
verantwoordelijk geacht worden. Het krachtobject of de genezer kunnen ervoor zorgen dat 
het geestwezen dat het kind blokkeert overhaald wordt, of toegeeft en het gevraagde kind 
‘doorgang’ geeft. Het inwilligen van de wens gaat gepaard met een belofte waardoor de 
vrager in de schuld staat bij het geestwezen. Het niet inwilligen van die ‘brengschuld’ wordt 
vaak aangetoond als de oorzaak van het probleem. Het gaat niet enkel over kinderwensen, 
maar over beloftes aan krachtobjecten in het algemeen: eens het verzoek gerealiseerd is, 
moet de vrager een offerdier als geschenk aanbieden. Als de consultant het echter vergat, 
RIQRJQLHWGHQRGLJHÀQDQFLsOHPLGGHOHQKDGNDQGHsado aanraden met de geesten te gaan 
onderhandelen: hen een verzoenoffer te brengen zoals kolanoten, zich te verontschuldigen  
en te vragen of de schuld later mag afgelost worden. Het idee van een niet-ingeloste 
belofte komt zeer vaak naar boven als uitkomst. Het kan ook gaan om een belofte van een 
familielid, waarmee de geesten andere familieleden blijven ‘achtervolgen’ tot ze de beloofde 
beloning krijgen.
 
Als het kind zijn geluk slaapt 
Iemands geluk (gezondheid en algemeen welzijn) kan verhinderd zijn omdat het ‘versperd’ 
wordt, omdat het door een kracht geblokkeerd wordt. Dit kan iemand immobiliseren en 
het gevoel geven dat alles wat hij onderneemt mislukt. Het geluk moet dan een doorgang 
of een ‘passage’ krijgen: een weg (kologo) zodat de consultant zijn welzijn kan herwinnen. 
Kèbè gebruikte hiervoor een mooie uitdrukking: ‘als je geluk verbrod wordt, slaapt het in’. 
Zoals we zagen in case twee, neemt ze de ‘versperring’ weg door 1) duidelijk te maken over 
welke obstakels het gaat, 2) aan te geven hoe de consultant die kan wegwerken, en 3) hem 
te verzekeren dat het zal lukken en dit met Gods zegeningen te bekrachtigen. 
De blokkering kan ook veroorzaakt worden door een andere persoon. Dit verklarings- 
patroon steekt vaak de kop op: het idee dat het ongeluk van de consultant veroorzaakt 
wordt door een kwaadwillig iemand die uit afgunst of jaloezie handelt, en de consultant 
zijn geluk niet gunt of verstoort. Herinner hoe Kèbè in case twee sprak over collega’s en 
kameraden die ‘op het kind gaan zitten’ en hem zo blokkeren. 
Een andere divinator, Bema Traoré (geen sado) verwoordde het zo: “Elke persoon kan je 
kwaad doen. Gewoon uit slechtheid of kwaadaardigheid en veel problemen veroorzaken.” 
Voor kwaadaardigheid gebruikte hij de term ‘juguya’ van Bamana origine; en de persoon 
242
die hierachter zit wordt ‘juguwi’ genoemd, door Franssprekende Senufo vertaald als ‘l’ 
ennemie’ of ‘de vijand’, een opposant of tegenstander dus. De ‘vijand’ kan gebruik maken 
van negatieve magie of een verzoek gedaan hebben bij een krachtobject, en kan dus 
HHQGHUZLH]LMQPHWZLHGHFRQVXOWDQWRRLWEHZXVWRIRQEHZXVWHHQFRQÁLFWKDGRIZLHQV
jaloezie hij opwekte. De angst voor jaloezie zit heel diep geworteld in de sociale en familiale 
patronen van de Senufo-maatschappij, en wordt bijvoorbeeld vaak bezongen in populaire 
balafoonliederen die op dorps- en jeugdfeesten worden gespeeld: ‘Heb je het goed en zijn 
je kinderen gelukkig, toon het niet want je vijand zal je kwaad doen’ was bijvoorbeeld een 
vaak gezongen refrein op ‘het feest van de nieuwe moto’s’ in 2007.[31] Het idee rijkdom en 
welstand niet te tonen onderschrijft het egalitaire karakter van de samenleving, maar het 
leidt ook tot veel verdachtmakingen en angsten. 
Deze angsten gelden ook ten opzichte van de eigen familieleden. Ook zij zijn een mogelijke 
bedreiging, en kunnen handelen uit afgunst en daarvoor een beroep doen op persoonlijke 
magie, bovenmenselijke middelen als krachtobjecten, maar ook op vormen van vergif en 
hekserij – de meest gevreesde en dodelijkste vorm van familiale agressie. 
Hekserij wordt gezien als het vermogen een andere persoon - zonder gebruik van materiële 
tussenmiddelen - krachteloos, willoos, weerloos, futloos of helemaal verzwakt te maken, 
soms met de dood als gevolg. Hekserij kan volgens de Senufo alleen maar in familiever-
band bestaan; het slachtoffer moet een bloedband hebben met de dader want anders kan 
hij of zij dit soort kracht niet op hem uitoefenen. De beschuldigingen gaan vaak uit naar 
oudere vrouwen; weduwen of categorische tantes en grootmoeders, die zouden handelen 
uit allerlei vormen van ‘chagrin’ omdat ze bijvoorbeeld hun kinderen verloren zijn, of zich 
onvoldoende gewaardeerd voelen. 
-DORH]LHHQDIJXQVWZRUGHQYDDNJHVLWXHHUGLQGHFRQÁLFW]RQHVYDQGHYHUZDQWVFKDSVVWUXF-
tuur, en dat geldt bijvoorbeeld ook voor de invloedssfeer van co-echtgenotes en familiale 
JH]DJVÀJXUHQ(HQYHHOYRRUNRPHQGYRRUEHHOGKLHUYDQLVGHPDWHUQDOHRRPURQGZLH]LFK
vaak discussies ontspinnen in de actuele bi-lineaire verwantschap van de Malinese Senufo. 
Veel wijst erop dat ze vroeger net als hun verwanten in Ivoorkust matrilineair waren, 
en voor sommige kwesties volgen ze matriliniaire regels terwijl ze in andere gevallen 
patrilineaire regels volgen. Dit leidt tot veel twisten rond het gezag en de rechten die een 
maternale oom wel of niet kan uitoefenen en doen gelden, onder meer bij erfenissen en bij 
morele kwesties. 
Tijdens consultaties graven de sadobee vaak in de levensgeschiedenis van hun consultanten, 
RPWHDFKWHUKDOHQPHWZLH]HHYHQWXHHOHHQODWHQWRIRQJHNHQGFRQÁLFW]RXGHQNXQQHQ
hebben. Ik verwijs hiervoor bijvoorbeeld naar een consultatie van een jonge man, die net 
gehuwd was en een klein kind had, maar geen werk had. Hij ging consulteren om te weten 
te komen wat hij als werk zou kunnen doen. De consultatie kwam uit naar zijn schooltijd. 
Hij was naar school geweest, maar had geen werk. Hoe komt dat? Had hij met succes zijn 
VWXGLHVEHsLQGLJG"'HFRQVXOWDWLHZHHVRSHHQFRQÁLFWPHWGHPDWHUQDOHRRPGLHKHPWLM-
dens zijn schooltijd gelogeerd had in Sikasso (de grootste stad in Malinees Senufo-gebied). 
De oom had zijn succes verhinderd en trok andere neven voor omdat Salifou niet respectvol 
was geweest. De uitkomst was een voorschrift om te gaan offeren, en de sado verzekerde de 
consultant dat na het offer alles beter zou gaan. Ze was dus zijn persoonlijke geschiedenis 
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JDDQUHFRQVWUXHUHQHQOHJGHHHQFRQÁLFW]RQHEORRW6DOLIRXEHYHVWLJGHGDWKHWHHQPRHLOLMNH
tijd was, met veel fysieke ontberingen en weinig liefdevolle verhoudingen. Ook dit is een 
patroon dat vaak terugkomt, veel kinderen worden gedurende een bepaalde periode in 
hun leven ondergebracht bij familieleden, en terwijl ze daar in principe gelijkwaardig aan 
GHHLJHQNLQGHUHQYDQGHRRPPRHWHQEHKDQGHOGZRUGHQQHYHQ]LMQFODVVLÀFDWRULVFKH
broers), lijden ze vaak veel ontberingen. 
'HFRQVXOWDWLHLGHQWLÀFHHUWGXVGHNZDDGGRHQHULQ6DOLIRX·VOHYHQHQZLMVWXLWGDWGH 
maternale oom hem ‘tegenhield’ en zijn succes blokkeerde, maar het advies van de 
sado richt zich niet tegen de oom, maar wel op het herstellen van de onfortuinlijke situatie 
en het versterken van de consultant. De consultant richt zich niet tegen zijn opposant, maar 
‘zwijgt’ (zoals ik verschillende keren hoorde na gelijkaardige vaststellingen) en richt zich op 
het goed uitvoeren van de rituele remedie. Salifou was niet verrast door de uitkomst van de 
consultatie, want fricties met de maternale oom zijn legio. Eigenlijk had hij al lang dat ver-
moeden, dat door de consultatie bevestigd werd. Door zich te richten op de remedie neemt 
de consultant het heft actief in eigen handen, en wordt de mogelijke spanning al gekanali-
VHHUGYRRU]HHHQLVVXHZRUGWRIHHQFRQFUHWHDDQOHLGLQJWRWUX]LHHQFRQÁLFW9RRUVFKULIWHQ
zijn zelden gericht tégen personen, maar op het herstel van de ongelukkige situatie. Het 
gaat dus meer om ‘tegen-magie’ dan om het aanzetten van mensen tot wraakacties.[32] 
Divinatie is in die zin ongetwijfeld een praktijk die gericht is op het harmoniseren van 
IDPLOLDOHFRQÁLFWHQHQRSHPSRZHUPHQWYDQGHFRQVXODQWHQ7HJHQVODJNULMJWHHQSODDWV
en verklaring in de persoonlijke geschiedenis van de consultant, die ingeschreven wordt in 
zijn familiale geschiedenis en positie.[33] 
Ze hercontextualiseert de positie van de consultant in zijn eigen geschiedenis: en dit zowel 
geestelijk, persoonlijk als familiaal. Dat is zeker niet enkel zo bij de Senufo, zoals het zo 
treffend verwoord wordt door Pemberton (2000a, p.4)
“As varied as the procedures are, there is the concern to create a new context  
of meaning for the suppliants, for in every instance the actions are accompanied  
by visual and verbal images which are expressive of a system of values that  
are essential to cultural memory and personal identity, although to the eyes  
and ears of the suppliant the images may often be ambivalent. It is not simply  
a matter of causal explanation that is the purpose of divination. It is also  
WKHFRQWH[WXDOL]DWLRQRIH[SHULHQFHZLWKLQDFXOWXUDOIDPLOLDODQGRU 
personal history and memory”.
Dijkletsen als mediumistische divinatie en haar aanvullingen 
Heel wat onderzoekers hebben divinatie ingedeeld in verschillende types of soorten, 
FODVVLÀFDWLHVGXV9RRU$IULNDDQVHGLYLQDWLHLVKHWZHUNYDQ:LPYDQ%LQVEHUJHQRSGLWYODN
]HHUXLWJHEUHLGKLMGHÀQLHHUWGLYHUVHW\SHVYDQGLYLQDWLHHQRQGHU]RHNWKXQPRQGLDOH
verspreiding. Over de juistheid van zijn mondiale hypotheses kan ik me niet uitspreken, 
maar het is alleszins zeer prikkelend materiaal. Zijn voorstellen van ‘types’ berusten op veel 
YHUJHOLMNHQGRQGHU]RHNHQHUKHHUVWHHQJURWHFRQVHQVXVRYHUGHGHÀQLsULQJHUYDQGDDURP
pas ik ze toe op sadogo-divinatie. 
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van Binsbergen (2008) maakt onderscheid tussen enerzijds ‘material’ en anderzijds ‘mental’ 
of ‘trance’ divination. Sadogo-divinatie is een combinatie van beide: de divinator is een 
medium die spreekt voor de geestwezens, maar niet alleen via verbale uitspraken, zij 
gebruikt ook objecten. Dat laatste omschrijft van Binsbergen als ‘psychomotoric divination’: 
GHGLYLQDWRUGRHWYHUEDOHXLWVSUDNHQRSEDVLVYDQVSHFLÀHNJHGHÀQLHHUGH¶QRQVSHHFK
motor patterns’ die in de context van een consultatie door de divinator of de cliënt worden 
voortgebracht in ‘a direct and more or less involuntary response to a variety of musical, 
olfactory or other sensory stimuli’. [34] 
Zoals ik al zei combineert de sado verschillende technieken, soms met behulp van objecten, 
soms louter met haar eigen lichaam als medium, maar altijd ‘in respons to’ de diverse 
stimuli die in haar werkruimte aanwezig zijn. Napeya werkte bijvoorbeeld naast het 
dijkletsen, zeer veel met kolanoten, kauri’s en ‘GńńULOń. 
Het zoeken, overlopen, bevragen en uitsluiten verloopt volgens een zekere systematiek;  
is het zo? Is het niet zo? Ja of neen? De sado herformuleert haar vraag: is het dan zo? Of toch 
niet? Is het niet duidelijk? Klap voor klap worden de vragen scherper gesteld. Je zou kunnen 
denken dat het hier gaat om werken met binaire mogelijkheden, zoals dat in veel divinatie-
systemen het geval is (I-tsing, Ifa, e.a. systemen die met paren werken, cfr. van Binsbergen), 
en die toe laten de complexe werkelijkheid stukje voor stukje te analyseren. 
Dat dacht ik aanvankelijk ook. De sado blijft toch doorgaan met vragen en zoeken, en  
de hand zegt uiteindelijk toch ja of nee. Maar bij nader inzicht blijkt de onbestemdheid -  
of de openheid van interpretatie als je het anders bekijkt - toch een grote en permanente 
rol te spelen. Want de techniek is op zichzelf geen ‘exacte’ techniek: al stuurt de sado aan 
op duidelijke ja en nee–antwoorden om een ketting te beëindigen en een antwoord te 
hebben, is er altijd ruimte voor de derde mogelijkheid: onbestemdheid. Ook bij GńńULOń en 
kauri’s bestaan er nuances en tussenstadia tussen volledig ‘ja’ of volledig ‘nee’. We hebben 
immers gezien dat de sado meestal met drie GńńULOń werken. De ‘derde’ mogelijkheid, die 
niet resoluut bevestigt of ontkent, is dus inherent in deze toepassing van de techniek 
aanwezig. Bij GńńULOń is het’spreken op’ de objecten het startschot om de zoekende actie te 
starten. Het vertrouwen is eveneens gebaseerd op de sado als mediator; zij geeft toegang 
tot de oplossing via haar contact met de geesten, niet de techniek op zich. Al de technieken 
die ze inzet kunnen werken omdat ze door haar als intermediair, als spreekbuis van de 
geestwezens worden uitgevoerd. Hier situeert zich de kern van mediumistic divinatie, die 
niet gebaseerd is op het exact uitvoeren van een techniek maar op het mediumschap van 
de divinator. Dit geldt overigens ook voor het gooien van kauri’s. Ook daarvan dacht ik 
bij aanvang dat het een techniek was die meer precisie kon opleveren, en daarom ingezet 
wordt als het dijkletsen faalt; het is een binaire werkwijze en kauri’s vallen toch duidelijk 
open of dicht. Maar ook dat klopt niet, want de lezing is veel gedifferentieerder. Het gaat 
RRNRYHUGHFRQÀJXUDWLHGHOLJJLQJWHQRS]LFKWHYDQHONDDUHQWHQRS]LFKWHYDQGHsado en 
haar consultant. Vaak werken ze eerder als visuele codes dan exacte antwoorden. Ze tonen 
dat de consultatie kan starten, dat de weg open is, of er nog obstakels zijn etc. Andere 
informatie die Napeya uit kauriworpen haalde was of er een zwangerschap of een sterfgeval 
in de familie op komst was. 
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Van de technieken die ik gezien heb bij de Senufo is geomantie wel gebaseerd op binaire 
selecties. De divinator gaat met zijn hand over het zand - waarop de consultant ‘gesproken’ 
heeft - en kijkt achteraf hoeveel streepjes er zijn in het spoor dat hij zo trok. Hij telt  
of ze even of oneven zijn, en op basis daarvan stelt hij de tekens of ‘de huizen’ op die  
hij interpreteert. Hij kan zich hiervoor baseren op kennis die gebaseerd is op geschriften, 
KLVWRULVFKHÀJXUHQHWF+HWLVHHQWHFKQLHNGLHMHNDQDDQOHUHQ-DQ-DQVVHQPDDNWH
samen met enkele geomantische divinators een toegankelijke handleiding die in Mali op 
de markt kwam, en waarmee in principe iedereen deze techniek kan leren. De uitvoerders 
moeten wel mannen zijn. 
Veel gesprekspartners, in en buiten het Senufo-gebied, hebben het gevoel dat de techniek 
‘exacter’ is. Zeker als de divinator zijn tekens op papier opschrijft. Hij noteert dan ook 
enkele sporen van het rekenwerk dat hij uitvoert om tot de vier binaire codes te komen die 
nodig zijn om een ‘huis’ te vormen. Dit geeft een ‘berekende’ of ‘mathematische’ indruk die 
een veel groter idee van onfeilbaarheid oproept. Derrida (1967 in van Binsbergen 2008,  
p. 8) maakt hierover een zeer mooie opmerking. Hij ziet het kiezen voor meer ‘objectievere’ 
technieken als een invloed van moderniteit, waarin trance minder vertrouwd wordt. Trance 
LVLQWHUVXEMHFWLHIHQPLQGHU¶ORJRFHQWULVFK·HQPRHWKHWDÁHJJHQWHJHQUDWLRQHOHSURFHGXUHV 
van kennisproductie zoals die nu ook beter passen in de urbane, geïndustrialiseerde 
maatschappij. 
Sadogo-divinatie is fundamenteel van een andere orde en haar ‘trance’ of mediumale aspect 
is de kern van haar werking. Het hele gebeuren creëert een atmosfeer die aangeeft dat 
niet alles zomaar doorzichtig, kenbaar of meteen duidelijk is. Het gaat om het gezamenlijk 
zoeken; de sado engageert zich volledig om het antwoord te vinden, maar ambivalentie  
en onzekerheid vallen nooit helemaal uit te sluiten in een wereld waarin interactie en 
negotiatie fundamenteel zijn. 
6. Overleg : indien nodig en om het voorstel toe te lichten 
7. Controle indien de consultant dat wenst
Dit kan met de techniek van GńńULOń. Deze techniek heb ik al besproken.[Zie pg. 216] Het con-
troleren van de uitkomsten van divinatiesessies is een fenomeen dat veel voorkomt 
3HPEHUWRQSS%LMGH.DÀEHOH6HQXIRLVKHW]HOIVHHQLQWHJUDDORQGHUGHHOYDQ
elke consultatie (Förster 1985). In Folona zag ik het enkel als de consultant er naar vroeg. 
Het toont aan dat de sadobee openstaan voor overleg. Ze zien de uitkomsten niet als de enige 
waarheid. Het komt ook geregeld voor dat als mensen met eenzelfde vraag naar verschil-
lende divinators gaan, en zelf de uitkomsten vergelijken en zo afwegen wat ze zullen doen. 
Vaak wordt er bij het afsluiten nogmaals gegooid met kauri’s. Kauri’s zijn essentieel voor 
sadogo-consultaties. Tussen alle fases en doorheen heel het proces wordt er geregeld met 
kauri’s gewerkt. Soms om ‘wat de mond en de dij zeggen’ te bevestigen, soms om een 
uitkomst te controleren of ergens meer zicht op te krijgen. Ook andere fases of belangrijke 
beslissende momenten of passages in een sessies worden (extra) gevisualiseerd door het 
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werpen van kauri’s. Ze zijn complementair en onmisbaar. De sado bekijkt hoe de kauri’s 
vallen en uit hun positie leidt ze antwoorden af: hoe liggen ze verspreid, liggen ze in 
JURHSMHVELMHONDDUOLJJHQ]HRSHONDDURIRSHHQVSHFLÀHNHPDQLHUQDDVWHONDDU.DXUL·V]LMQ
niet alleen essentieel voor het werkproces waarin ze visuele codes genereren. Ze zijn zelf 
ook een visuele code, die onlosmakelijk met de identiteit van de sado verbonden is. “Of ken 
jij soms een sado zonder kauri’s? De sadogo, dat zijn kauri’s” zei Nyo me ooit. Zo zijn de witte 
hoofdband en de snoeren met kauri’s hét herkenningspunt par excellence waarmee men 
een sado LGHQWLÀFHHUW
8. Zegeningen: bekrachtigen de remedie
 
Besluitend kunnen we stellen dat we in een consultatie dus een opeenvolging zien van 
momenten van actief zoeken en rustpauzes met dialogerend overleg en negotiatie. 
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Als de geesten liegen - falen en manipulatie?
Als de zaken verlopen zoals de sado gezegd heeft, zegt de consultant dat de sado ‘helder’ 
en ‘clair’ gesproken heeft. Fouten worden toegeschreven aan een kink in de kabel, aan 
disruptie in de omgang met haar geestwezens of in haar sociaal weefsel. Consultaties die 
hun doel niet bereiken, zijn alleszins niet goed voor de reputatie en waardering van de sado. 
Divinatie kan echter ook mislopen. Om verschillende redenen kunnen de hulpgeesten 
verkeerde informatie doorgeven. We hoorden al hoe de sado dan naar ze uithaalt en hen 
verwijt dat ze ‘liegen’ en dat wat ze ‘geven‘ niet klopt of – NDÀQqUq, niet wit of helder is. De 
oorzaak hiervan kan te wijten zijn aan een’storing’ tussen de divinatrice en haar hulp-
geesten, omdat ze hen niet volledig tevreden stelt. Het kan echter ook met andere factoren 
of culten te maken hebben. 
Hoe zien de sadobee dit zelf? Hoe kijken de sadobee naar de ‘juistheid’ van hun uitspraken 
en welke oorzaken geven zij aan voor het mislukken van consultaties? Napeya benadrukte 
altijd dat een sado niet mag ‘bedriegen’, dat het een verbod is. Dit is wat Kèbè er over zei:
“Ah dat kan ik niet zeggen, dat weet ik niet. Als de zaken verlopen, zoals de sado gezegd 
heeft, zegt men dat het een goede sado is. Anders zegt men dat hij liegt. Dan zegt men 
dat de woorden van die sado niet waar zijn. Als het dat niet is, wie anders dan God kan 
weten of het leugens zijn? Zelfs wij de mensen liegen, of niet?”
Het opgeven van een remedie, geldt zeker niet als de ‘waarheid’ of de enige mogelijke 
oplossing. Zo zei Kèbè: “Ik zeg dit, maar een andere sado kan een andere saraga voorstellen. 
Wil dit dan zeggen dat we gelogen hebben?” Zanhatsjo, een sado die zelf niet consulteert, 
maar wel zeer dicht stond bij Napeya en de andere sadobee, zei dat de sado nooit liegt, want 
zij vertelt altijd wat de geesten haar zeggen. De leugens komen dus van de geesten, en niet 
van de sado. Hoe komt dit dan? Zij wijst op verschillende redenen:
“Het akkoord van de man van de divinatrice is essentieel! Als de echtgenoot niet 
akkoord is, werkt de divinatie niet. De divinatrice zegt niets goed.”
Verschillende sadobee bevestigden haar idee. De sado moet de instemming hebben van de 
JH]DJVÀJXUHQLQKDDUIDPLOLH]RDOVKDDUHFKWJHQRRWHQGHPDWHUQDOHRRPGLHWURXZHQV
beiden met de initiatie moeten akkoord gaan. ‘Zonder hun toestemming mislukt alles wat 
de sado onderneemt’.[35] 
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En andere verklaring, die zowel familiaal als geestelijk is, is de ontevredenheid van twee-
lingen in de familie. En dan gaat het zowel over levende als over overleden tweelingen. Als 
HUHHQFRQÁLFWLVNXQQHQ]LMGH]DNHQYDQGHGLYLQDWRUZDQWGLWJHOGWRRNYRRUPDQQHOLMNH
sado’s) doen mislukken uit misnoegdheid. ‘Als tweelingen de sado kwaad berokkenen, lukt 
er niets’. En natuurlijk is de rol van de hulpgeesten cruciaal. Nya, de jonge sado die vaak 
geconsulteerd werd, legde het als volgt aan me uit:
“Ik moet wel zeggen, dat als hij [de hulpgeest] niet met iemand wil samenwerken  
en ik die persoon iets zeg zonder zijn akkoord, die affaire helemaal niet zal lukken.  
Maar als hij zijn akkoord geeft, verloopt die zaak goed. Als zij [de hulpgeesten]  
de persoon niet aanvaarden, gebeurt er niets.”
De kennis of kunde van de divinator is helemaal niet absoluut of onfeilbaar.  
Kèbè sloot case drie zo af: ‘Dat God onze leugens beschermt’. 
We weten uit het onderzoek van Van Beek en Peek (2011) dat de cliënt een actieve manipu-
latie door de divinator doorgaans tracht te vermijden. Vaak zoekt de cliënt een divinator 
die zo weinig mogelijk van hem weet, precies om zijn invloed te verminderen of beter onder 
controle te hebben. Verschillende onderzoekers kwamen tot gelijkaardige bevindingen. 
Förster (1985, p. 305) vatte het als volgt samen: de cliënt kan niets eenzijdig doorduwen,  
en de sado kan niets opdringen. Daarvoor zijn er aan weerszijden te veel weerstanden. 
De sado beslist immers niet alleen hoe een sessie verloopt, ook de consultant kan vragen  
RPHHQXLWNRPVWWHYHULÀsUHQHHQ¶FRQWUROH·WHGRHQRIGHXLWVODJNORSW'DWLVppQYDQ 
de aspecten van het performatieve karakter van een sessie, elke sessie wordt gemaakt op 
dat moment en in die gegeven context. De consultatie ontstaat door de interactie tussen  
de sado HQKDDUFRQVXOWDQWHQHULVJHHQ·VWDQGDDUG·VHVVLHGLHSHUGHÀQLWLHVRHODDV]DO
brengen. De componenten waarmee gewerkt wordt, zijn wel min of meer dezelfde,  
PDDUGHVSHFLÀHNHXLWZHUNLQJYHUVFKLOWNHHURSNHHU'Hsado geeft elke sessie opnieuw 
een persoonlijke invulling van de bekende praxis. Ook al volgt ze conventies en patronen, 
dezelfde mogelijkheden die ze min of meer overloopt, toch zijn geen twee sessies gelijk. 
Zij brengt verschillende delen van een puzzel bij elkaar, en dat vergt diverse vormen van 
inzicht, empathie, intelligentie en creativiteit. 

II.58: De sado brengt regelmatig offers aan haar hulp-
geesten. Een goede relatie en verstandhouding 
is essentieel om goede consultaties te kunnen 
houden. Altaar van Napeya Koné, Dioumatèné, 
1999.
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5LWXHOHUHPHGLHVHQVDFULÀFLHHOWH[WLHO
We hebben gezien op welke manier de sado het probleem van haar consultant aanpakt. Ze 
zoekt naar de oorzaak en stelt een remedie voor. Beide zijn niet los te koppelen van elkaar, 
zoals duidelijk bleek uit de interpretatieve schema’s die de sado hanteert. De uitkomsten 
van een divinatiesessie kunnen dus zeer divers zijn. Kèbè zei daarover het volgende (2001):
“Hoe kunnen twee saraga’s nu hetzelfde doel hebben? Alle saraga hebben hun eigen doel 
(bedoeling). Ik kan je hier iets aanraden, maar een andere sado zal iets anders zeggen.”
Met saraga verwijst Kèbè naar de offervoorschriften in de uitkomst. Soms wordt van de 
FRQVXOWDQWHHQHHQPDOLJHGDDGYHUZDFKWHHQXQLHNHDFWLHGLHKHWFRQÁLFWGDW]LMQSUREOHHP
veroorzaakt harmoniseert. Voorbeelden hiervan zijn het offeren van kolanoten of offer-
dieren op symbolische plaatsen, plaatsen die gekend zijn omdat ze zorgen voor een goede 
mediatie met de geestwezens die er zich ophouden, of met  de geestwezens die langs die 
weg kunnen aangesproken worden. 
Soms moet de consultant op voorschrift van de sado een kledingstuk dragen. Het kan gaan 
om het verderzetten van een (in onbruik geraakte) cultus van één van zijn familieleden. 
Het kan ook gaan over een erfenis van een overleden familielid. Soms gaat het over een 
nieuwe situatie, waarin de persoonlijke beschermgeest of familiale geesten verlangen dat de 
FRQVXOWDQWHHQVSHFLÀHNNOHGLQJVWXNGUDDJW+HWNDQJDDQRPHHQSudunvani, dat is een stof 
waarvan minstens één stofbaan door een Sudun-wever moet vervaardigd zijn. Een ander 
vorm van geweven stof die wordt aangeraden is kamanifani (parelhoenstof), een geweven 
strook met zwart-witte blokjes die verwijst naar de veren van het parelhoen. Het kan even-
eens een fèrègèfani of modderstof zijn, en als die door een Peul moet geschilderd worden is 
het een Filafani. 
Er is dus geen overeenkomst tussen bepaalde ziektes en problemen en hun remedie, maar  
ik stelde wel deze overeenkomsten vast. Wie python-slangen heeft op zijn talwooro, moet 
een pagne dragen waarop de python fyew wordt afgebeeld. In sommige gevallen wordt 
fyew vervangen door een parelhoen, omdat beide dieren ‘samen gaan’. Wie een Sudun als 
persoonlijke beschermgeest heeft, wordt vaak  aangeraden een Sudunfani te dragen. Er 
waren ook enkele informanten die me zeiden dat het mogelijk is dat de oorsprong van 
het dragen van een Filafani door de Senufo hiermee verband houdt. Iemand die geboren 
wordt uit het huwelijk van een Senufo met een Peul kan via zijn ouders een persoonlijke 
EHVFKHUPJHHVWKHEEHQGLH3HXOLV%LMHHQFRQÁLFWPHWGH]Hnyahafowi kan de sado tot de 
conclusie komen dat de consultant een Filafani moet dragen.
Het respecteren van rituele regels tijdens het maakproces stelde ik enkel vast bij de 
Sudun-wevers. Zij verklaarden dat ze voor het maken van weefsels die besteld werden als 
VDFULÀFLsOHVWRIJHHQVHNVXHHOYHUNHHUPRFKWHQKHEEHQHQ¶GHQDFKWHUYRRUDDQKHWZHHIVHO
moesten denken’. De Senufo gaan ervan uit dat dit voor de Peul ook zo is, maar de Peul zelf 
RQWNHQQHQGDW'H6HQXIRP\VWLÀFHUHQYRRUHHQGHHOGHUROYDQGH3HXOLQKHWPDDNSURFHV
van moddertextiel. Dat bleek uit het idee dat ze meenden dat de Peul hun aarde gingen 
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halen op bepaalde cultusplaatsen, terwijl de Peul dit volledig ontkenden. Dat was misschien 
ooit zo, maar ten tijde van mijn onderzoek kozen ze de aarde op basis van haar kleurende 
capaciteiten en hun ervaring met verschillende aardesoorten. Op basis van materiële en 
technische criteria dus, en niet op basis van de relaties met de geestwezens of de plek waar 
ze zich ophouden. 
Ik startte mijn onderzoek met het idee dat Filafani altijd gedragen wordt op aanraden van 
een divinator, zoals de literatuur hierover aangeeft.[Zie deel 1] Maar zoals ik in 2.1. toelichtte zijn 
er nog veel andere redenen waarom mensen een Filafani textiel dragen. Filafani omvat àl de 
kledij die de Peul beschilderen en soms wordt een Senufo aangeraden zo’n kledingstuk te 
dragen. Dat kan zijn omdat:
 - Zijn of haar persoonlijke beschermgeest een Peul is.
 - Zijn of haar ouders zo’n hemd droegen en hij/zij het gebruik ‘erft’  
en dus moet verderzetten.
 - De geestwezens met wie hij/zij een relatie heeft het van hem/haar verlangen. 
Ik stelde vast dat slechts een klein aantal dragers begon met het dragen van Filafani op 
aanraden van een sado. Ik stel er hier enkele voor. 
Yiribi Nyere Koné, een vrouw die op het moment van ons gesprek 32 jaar was, vertelde 
me dat zij een Filafani droeg voor haar nyahafowi op basis van een consultatie bij een sado, 
die ze consulteerde omdat ze altijd moe was. Ze wist niet welke ziekte ze had, maar haar 
lichaam deed overal pijn. De sado gaf haar dit advies: “Je nyahafowi wil dat je dit draagt, hij 
houdt hiervan en vindt het mooi. Het is ook goed en mooi voor jou!” Ze kreeg geen extra 
voorschriften, zoals een rustdag of een voedselverbod opgelegd. Ze mocht de pagne dragen 
wanneer ze wilde en vertelde dat ze zich sindsdien zeer goed voelde en in goede gezondheid 
verkeerde. Ik kon geen foto van haar nemen met haar pagne, want ik ontmoette haar ter-
wijl ze bij Nafogo op bezoek was. Zoals ik in de inleiding vertelde, dacht hij niet dat we veel 
mensen zouden vinden die Filafani dragen op aanraden van een sado. Dezelfde dag kwam 
een andere kennis op bezoek, en die bleek ook een Filafani hemd te dragen op advies van 
een sado. Nababèn Karim Diarra was een man van middelbare leeftijd [Afb. II.61] en hij droeg een 
Filafani op advies van een sado. 
Het bleek om een erfenis van zijn vader te gaan. Nababèn beschreef zijn ervaring als volgt 
(1998): 
“Ik was ziek. Men zei dat mijn vader dat [hemd] had. Toen hij stierf, heeft niemand het 
overgenomen. Mijn tanden waren opgezwollen gedurende weken; ik kon niet eten, en het 
wilde maar niet genezen. Men is gaan consulteren (yebege) en zei dat mijn vader me zei 
het modderhemd terug op te nemen. Toen heb ik het laten schilderen (kan). Toen ik het 
liet schilderen, zag ik mijn geluk (hèrè, ook gezondheid) terugkeren. Als het versleten is, 
koop ik een ander.”
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anja: Is je tandpijn genezen sinds je het hemd draagt? 
nababèn: Zelfs als ik pijn heb, is dat niet voor deze weg (colo, oorzaak).  
Ik heb zelfs enkele tanden laten uittrekken.  
anja: Als je het hemd niet draagt, heeft dat invloed op je zaken?
nababèn: Daar heb ik nog nooit aandacht aan geschonken, ik draag het  
gewoon. 
Nababèn droeg zijn Filafani-hemd omdat het een verplichting was die zijn vader hem 
oplegde, en dat was voor hem het belangrijkste. Of het probleem waarom hij consulteerde 
daarmee verholpen was, was voor hem bijkomstig. Maar hij nam het advies wel heel ernstig, 
want hij droeg het hemd al meer dan 10 jaar en verving het telkens als het versleten was. 
Een andere Filafani-drager, Coulibaly Clement, de leider van de bond van balafonisten in 
Dioumatèné, droeg eveneens een hemd op basis van een consulatie bij een sado. Hij stelde 
vast dat al de kippen op zijn erf stierven en had dromen die hem onrustig maakten. De 
sado vertelde hem dat hij ‘het hemd van zijn vader’ moest dragen. Dus ook in dit geval ging 
het om een erfenis, die door de sado verduidelijkt werd. Interessant voor onze vraagstelling 
naar de vormgeving van de hemden is dat Clement de motieven op zijn hemd niet kon 
toelichten. ‘Ik breng het hemd naar de Peul en zij weten wat ze ermee moeten doen!’.  
Het belang van voorgeschreven materiaal en maker 
Het voorschrift van de sado kan dus wijzen op een verplicht materiaal (aarde) of op een 
YHUSOLFKWHPDNHUHHQVSHFLÀHNHZHYHU6XGHQ.SHHPEHOHRIHHQDQGHUHRIHHQ3HXODOV
schilder. Zana Coulibaly (1998) zei hierover het volgende: 
´$OVMHRSJHGUDJHQZRUGWHHQVSHFLÀHNHSDJQHWHGUDJHQ]RDOVELMYHHQSDJQHJHPDDNW
door de Kpeembele, dan heeft het geen zin elders of bij iemand anders een pagne te 
kopen. Alleen het dragen van de voorgeschreven pagne kan je probleem oplossen.” 
Dat is wat Bèjugu Sidibé, een Peul-schilder erover zei (2001): 
“Het is niet dat wij iets met de pagne doen, of er speciale medicamenten op doen of 
in verwerken. We spreken er zelfs niet op, dat doet de drager zelf als hij het hemd 
of de pagne de eerste keer aandoet. Wij doen er niets bijzonders mee, daar gaat het 
niet om. Natuurlijk kan een Senufo ook het hemd schilderen, maar dan is het geen 
Peul-hemd. Dat heeft toch geen enkele zin. Laat me duidelijk zijn, als de sado zegt dat 
je een Filafani moet dragen, moet je dat doen want anders zal je probleem niet opgelost 
geraken. Alleen wat de sado gezegd heeft, zal je probleem oplossen, niets anders.”
Zowel vanuit het standpunt van de Peul 
als dat van de Senufo wordt hier heel dui-
delijk gesteld dat het dragen van de pagne 
conform de uitspraak van de sado moet 
gebeuren. Iets anders doen heeft geen 
enkele zin. Het gaat dus om de uitvoering  
van het rituele voorschrift, daarin zit 
een groot deel van de kracht en de 
werking van Filafani voor een consultant. 
Het divinatorische traject moet verder 
uitgevoerd worden zoals het in gang gezet 
is tijdens de consultatie. Er is wel ruimte 
voor negotiatie, maar de essentie is dat de 
remedie uitgevoerd wordt zoals ze tijdens 
een consulatie is geformuleerd. Ik herken 
hierin heel duidelijk de performatieve 
kracht van het divinatorische proces: de 
remedie ontstaat wanneer ze uitgesproken 
wordt, en haar concretisering brengt de 
consultant weer een stap dichter bij de 
oplossing van zijn probleem. 
We merken hierbij tevens het volgende 
RS'HVDFULÀFLsOHZHHIVHOV]LMQHHQ
verbindende factor tussen de verschil-
lende beroepsgroepen, omdat er altijd 
verschillende mensen nodig zijn voor de 
fabricatie van het helende weefsel. Als het 
weefsel niet door een bepaalde wever of 
bepaalde schilder is gemaakt en bewerkt, 
zal het kledingstuk niet werken. Filafani of 
Sudunvani zijn dus ook een uitdrukking en 
manifestatie van de sociale cohesie, die op 
deze manier een inherent onderdeel is van 
het rituele voorschrift. De helende kracht 
van het weefsel is enkel mogelijk dankzij 
de sociale cohesie van haar makers. Het 
weefsel is niet enkel een metafoor voor 
het samenbrengen van verschillende 
sociale groepen, maar het draagt ook 
actief bij tot een blijvende en steeds ver-
nieuwde interactie tussen deze groepen. 
De bestelling, het vervaardigen en het 
dragen ervan bevestigt telkens opnieuw 
het idee van onderlinge afhankelijkheid, 
II.59: Het Filafani hemd van Karim Nababèn Diarra. 
Nafégué, 1998.
II.60: Coulibaly Clement met zijn Filafani hemd dat hij 
draagt ter ere van zijn vader. Dioumatèné, 2001.
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verbondenheid en respect voor ieders eigenheid. Ik wees er reeds op dat dit concept  
fundamenteel is voor het sociale bestel van de Senufo.  Volgens Spindel’s (1989, p. 68) 
onderzoek in Ivoorkust zou het zelfs ‘God given’ zijn, en ik hoorde zeer gelijkaardige uit-
spraken in Folona. Divinators schrijven weefsels voor omdat ze persoonlijke en geestelijke 
problemen van de drager kunnen herstellen, en tegelijkertijd bestendigen ze daarmee de 
sociale en kosmogonische orde. Door de herstelprocedures die (sadogo)divinatie voorschrijft 
draagt ze niet enkel bij tot het persoonlijk welzijn van haar consultanten, maar tevens tot 
de sociale harmonie van de maatschappij in zijn geheel en de voortdurende reactualisering 
van de kosmogonische en goddelijke grondslag daarvan.  
Al de kledij die met aarde beschilderd is (fèrègèfani) en gedragen wordt ter ere van een 
JHHVWZH]HQRIKHWQXHHQQDWXXUJHHVWRIHHQYRRURXGHULVLV¶RIIHU·WH[WLHORIVDFULÀFLHHO
textiel. Het dragen is een offer op zich, één van de materiële aspecten van de cultus voor 
het geestwezen. Het offer herhaalt zich elke week of elke keer opnieuw wanneer de drager 
de pagne of het hemd aandoet. De actie sluit aan bij algemene praxis van negotiatie en  
verzoening, en is een uiting van appreciatie, aanvaarding en het zich schikken naar de 
wensen en verlangens van het geestwezen. 
Het is een eerbetoon, een respectbetuiging. Hierdoor wordt de relatie geconsolideerd, 
bestendigd en verdergezet. Iets op het lichaam dragen is bovendien een actieve en soms  
ook permanente act, die eveneens wijst op het ‘attachement’ of het ‘aan elkaar gebonden 
zijn’. Dat zagen we ook in de relatie tussen de sado en haar hulpgeesten, die aan elkaar 
gebonden zijn via hun cultische objecten. 
Aangezien al deze stoffen het karakter hebben van een ‘offer’ en gedragen worden ter 
ere van een geestwezen, is het niet verwonderlijk dat ze ook ‘saraga’ worden genoemd. 
SaragafaniLVGHFRXUDQWHWHUPYRRUJHZHYHQVDFULÀFLsOHZHHIVHOVELMGH6HQXIRSaraga is  
de Senufo-adaptatie van het ondertussen in Mali en omstreken wijdverspreide saraka. De  
traditie van het gebruik van kledij als saraka wordt beschreven door Graw (2006, p. 81),  
die wijst op de Arabische oorsprong ervan als sadaga, dat hij als volgt omschrijft: “Voluntary 
alms that in Islamic thought and praxis are seen in contrast to the obligatory alms of 
zakat.” Ik heb onderzoek gedaan naar de mogelijke historische relatie tussen het begrip 
saraga en saraka, en het tijdstip of de manier waarop saraga bij de Senufo ingeburgerd 
raakte. Mijn data daarover zijn echter te onduidelijk om betekenisvolle conclusies te 
trekken - zoals ik al vermeldde hechten de Senufo niet veel belang aan de precieze 
reconstructie van het verleden. Tijdens mijn veldwerk werd saraga zeer courant gebruikt, 
zoals we hoorden in de consultaties van Kèbè, en was het bijna een synoniem voor het 
voorschrift dat aan de consultant werd meegegeven. Deze terminologie werd niet door 
iedereen gebruikt. Op basis van mijn (beperkte) onderzoek hierover is het Senufo-begrip 
dat voordien  hiervoor gebruikt werd wellicht ‘een zaak regelen’, en dat doe je door sun te 
doen, door dus een offer te brengen aan het geestwezen dat aan de basis van je probleem 
ligt. Het geven van objecten aan anderen zou dan een overname zijn van de ideeën rond 
het begrip saraka met zijn islamitische herkomst, waarin het geven van aalmoezen juist een 
cruciaal gegeven is. 
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Dit wijst weer op de grote souplesse waarmee sadogo-divinatie en het cultische handelen 
van de Senufo nieuwe elementen incorporeert en zich eigen maakt. Alleszins een heel 
boeiend fenomeen. In mijn vooronderzoek stelde ik bijvoorbeeld eveneens vast dat hoe 
noordelijker men gaat in het Senufo-gebied, hoe meer verschillende soorten saraga-weefsels 
er zijn. Terwijl men in Folona enkel kamanifani had, stelde ik vast dat men in de omgeving 
van Farakala op de markt een zestal verschillende types verkocht. Op de markt van Koutiala 
(grenzend aan het Bamana-gebied) verkocht men niet minder dan 12 verschillende soorten 
saragafani! Een zeer interessant onderzoeksgegeven waarover tot op heden nog zo goed als 
niets gepubliceerd werd. 

II.61: Nababèn Karim Diarra droeg een modderhemd op 
aanraden van een sado als erfenis van zijn vader. 
Nafégué, 1998. 
II.62: Clement Coulibaly draagt een Filafani hemd als 
erfenis van zijn vader. Dioumatèné, 2001.
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1 Grammaticaal correct is het ‘een WDOZńńJń’  
(onbepaalde wijs) en ‘de/zijn talwoogi’ (bepaalde wijs),  
maar zoals bij de sadogo (grammaticaal ‘de sadogi’ en  
‘een sadogo’) hanteer ik altijd dezelfde schrijfwijze om  
verwarring te voorkomen. Sommige mensen, zeker de  
Peul die meer richting Ivoorkust wonen, spreken dit uit  
als talwńro.
2 Dit begrip is ook bekend bij hun Bamana  
sprekende buurvolken, waar men spreekt van de tigi als 
eigenaar.
3 Deze info is gebaseerd op een groot aantal inter-
views en gesprekken, waarvan ik deze in het bijzonder wil 
vermelden omdat we enigszins systematisch de mogelijk-
heden overliepen en bespraken: Coulibaly Zana (1998), 
Zanga Albert, Laurent Koné (1999) en Zanhana Diarra. 
NOG? Vrouwen? Sadio’s Het onderwerp kwam ook vaak 
aan bod tijdens consultaties, zoals nog zal blijken.
4 Ik ben niemand tegengekomen die door zijn  
moeder ‘in de wereld kwam’. Dit klinkt op het eerste 
gezicht vreemd en misschien tegenstrijdig, want het zijn 
toch moeders die hun kinderen ter wereld brengen. De 
sterke link tussen de vader en de persoonlijke bescherm-
JHHVWZHUGGRRU)|UVWHUELMGH.DÀEHOH6HQXIR
geïnterpreteerd als een manier om meer macht bij de va-
der te leggen, en zo een tegenwicht te vormen voor de ma-
trilineaire familiestructuur, waarin de vader weinig macht 
kan uitoefenen op zijn kinderen. Als nyahafowi wordt de 
vader een ‘tweede god’, een uitdrukking die ik in Folona 
waar de Senufo bi-lineair georganiseerd zijn, ook een 
aantal keer hoorde.
5 Dembele Adama (1992: 136-137) onderkent drie 
betekenissen voor het begrip van de schaduw: 1) de fysieke 
schaduw van een persoon, 2) een component van de 
persoonlijkheid die sterft als het lichaam sterft, en volgens 
Dembele sterft de beschermgeest dan ook, 3) de voornaam 
van een persoon. Nyili is sterfelijk en kwetsbaar, en het 
mikpunt van hekserij.
6 Het aantal banden van een pagne hangt af van de 
functie ervan en de grootte van de drager. Onderpagnes 
worden in Mali en omstreken veel gedragen en vaak  
‘le petit pagne’ genoemd. Doorgaans bestaan ze uit vijf 
banden bandweefsel. Ze bestaan ook in industrieel katoen 
en in stedelijke contexten worden er soms boodschappen 
op geborduurd die te maken hebben met man-vrouw 
relaties.
7 Het is niet duideljk of de Toussian van Burkina 
Faso een Senufo-subgroep zijn, maar er zijn alleszins zeer 
veel gelijkenissen tussen hun religieuze praxi (persoonlijke 
communicatie, met Susan Cooksey, juli 2011). 
8 Mondelinge communicatie, met Till Förster,  
febr. 2002.
9 Dembele (1992, p. 43) beschrijft het jaarlijkse 
offerritueel in Wacali. De kulufolo vroeg de aardegeesten 
om regen, koelte, bescherming tegen onheil, bescherming 
tegen vernedering, een overvloedige oogst, veel inwoners, 
geluk voor degenen die het dorp verlaten hebben, succes 
bij hun ondernemingen en veel vrouwen die er komen 
trouwen. 
10 Interview met Zhege Coulibaly, 1998. Pili wordt 
soms vertaald als ‘ziel’ omdat ze onsterfelijk is. Ik verkies 
me te houden aan de Senufo-begrippen voor de persoon-
lijkheidsstructuur (Dembele 1992: 136-140): de sterfelijke 
nyili (ook schaduw) en de onsterfelijke pil(i) (of ple, pli)  
die men soms ook benoemd met de levensadem of neus 
(funani). Daarnaast ook nog terre en nyama (Bamana  
origine) die kunnen vrijkomen bij de dood die ook  
fuonro (of fwonro) losmaakt.
11 Zie ondermeer Van Beek (2010, p. 174) voor zijn 
beschrijving van de vermenging van verschillende vormen 
van gezondheidszorg.
12 Ik deed hier geen uitgebreid onderzoek naar.  
De lezer vindt meer informatie hierover bij Sarah Brett-
Smith (2007).
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13 Zie Veirman 2002a voor meer informatie over 
de betekenis van tweelingen. Dit zou kunnen verholpen 
worden door de kinderen een tweede maal te wassen, 
ZDWHFKWHUQLHWLQLHGHUVÀQDQFLHHOEHUHLNOLJW2RNGH
moeder krijgt traditionele geneesmiddelen na de geboorte, 
omdat men gelooft dat tweelingen (tijdelijke) steriliteit 
bij de moeder kunnen veroorzaken. Als er toch een kind 
komt, wordt het colo of tsjokoliwi of “degene die de assen 
wegruimt” genoemd, waarmee naar de restanten van het 
“uitdovingsritueel”wordt verwezen. In sommige gevallen 
zou dit kind nog krachtiger en gevaarlijker zijn dan de 
oudere tweeling.
14 Kèbè zei fow(i); omdat ze tot de Cigbala subgroep 
behoort. Ze woont op de overgang tussen de noordelijke  
en de centrale Senufo-dialecten, waar men fo(wi) zegt.  
Zo werd de python bekend in de literatuur over de Senufo. 
In Folona zegt men meestal echter fyew(i). In beide   
JHYDOOHQZRUGHQGHZLRILNODQNHQYDQGHVXIÀ[QLHW 
of nauwelijks hoorbaar uitgesproken. 
15 Graw geeft een zeer mooie beschrijving van de 
‘sociale’ aspecten van kolanoten.
16 Cali is een eenheidsmaat voor graansoorten waar-
mee ook andere transacties of ‘betalingen’ worden uitge-
drukt. In kombinatie met divinatie wordt dat cèèli-cali,  
of divinatie-vergoeding, dat echter wanneer het snel  
wordt uitgesproken samengetrokken wordt tot cècali,  
of cali (Coulibaly Nafogo), 1989.
17 .DULPńQKńQńQ is een overname van het Bamana 
woord karamogo, dat staat voor (leer)meester en door- 
gaans verwijst naar Koranleraars of islamtische rituele 
specialisten. De courante term hiervoor in Mali en  
omstreken is marabout.
18 De oriëntatie van de kafugu ten opzichte van het 
dorp geeft aan uit welke richting de clan gekomen is;  
uit het oosten, vanuit het centrum van dorp, etc.  
De dode kan het dorp enkel verlaten in de richting  
waarlangs hij binnenkwam, of ‘On peut pas te sortir  
dans un autre directions que d’où tu es venu,’  
(Marcel Koné, 1999).
19 Elisabeth Mills en haar echtgenoot, beiden 
linguïsten van het SIL, waren actief in het Senufo-gebied 
van Ivoorkust sinds 1951 en vertaalden de Bijbel naar 
het Senanri. De onderlinge verstaanbaarheid tussen het 
Syènari (Shènnara) en het Senanri is zeer groot, maar 
niet volledig. De woordenlijst is een annex bij de cursus 
Senanri die ze samen met de Université Nationale de Côte 
d’Ivoire uitgaven.
20 Sangaré W. (1998). Ze combineert hier ‘innerlijk/
karakter’ met yakiriw, een leenwoord gebaseerd op het 
Bamana hakili, dat doorgaans staat voor intelligentie en 
kunde. 
21 Ik baseer mijn gedachte op Margaret T. Drewal 
(1992, in Pemberton 2000a, p. 5) die vaststelde dat er in 
Yoruba-divinatie ‘play’ of spelelementen aanwezig zijn 
in de variatie en in de manier waarop de acties elkaar 
opvolgen. Ik herken hier nog een andere vorm van 
‘spel’-element.
22 Jugu(wi) is gebaseerd op jugu, van Bamana origine, 
waar het onder meer kwaad, kwaadaardig, of vijand(ig) 
betekent (Bamana woordenboek, Bailleul, 1996: 171).
23 CèlèmiKDQGOHJJHQVXIÀ[YRRUEHJULSSHQ 
of ‘handenleggerij’. Kèlè(wi¶KDQGOHJJHQVXIÀ[YRRU 
persoon. ‘Cèkmo(wiGLMNOHWVHQVXIÀ[YRRUSHUVRRQ
24 Ik kan hier niet op al de aspecten van de sadogo  
ingaan. Voor het aspect van macht en geheimhouding 
verwijs ik naar mijn artikel over de sadobee (Veirman 2006) 
waarin ik de organisatie bespreek. Napeya was immers 
niet de oudste van de sadobee in Dioumatèné. Nyatèèn was 
ouder en had meer anciënniteit in de sadogo. Maar door de 
samenstelling van het medicijn van de helderheid/klare 
taal niet te delen met de andere sadobee, had Napeya zich 
onmisbaar en zeer machtig gemaakt.
25 Het werkwoord MńńUL kan vertaald worden als  
selecteren, zoeken/kiezen, uitpikken (‘trier’ in het Frans). 
Het lijkt me echter niet uitgesloten dat er etymologisch/
semantisch ook een verwijzing is naar de kern van MńńUL  
of (uit)spreken, omdat je ‘op de voorwerpen spreekt’. 
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26 Primordiale dieren, hun voorstellingen en de  
methode om ze te onderzoeken was het onderwerp  
van mijn licentiethesis (1992) en eerste veldwerk (1993). 
Vooral Kientz werkte rond het statuut van primordiale 
dieren – slang, schildpad, kameleon, krokodil, en vogel -  
en publiceerde interessante mythes om hun eigenschap-
pen en betekenis te begrijpen. Förster schreef soortelijke 
P\WKHVQRRLWJHKRRUGWHKHEEHQELMGH.DÀEHOH
27 In 2006 deed Drewal een oproep in het tijdschrift 
African Arts (2005) en vroeg zoveel mogelijk data door te 
geven. Wilfried van Damme (mondelinge communicatie 
juli 2013) ging daar op in, en bevestigde dat het project tot 
op heden geen vervolg kende.
28 Mondelinge communicatie met Els Barends, 2006.
29 Voor informatie over Massa, zie Goy (1991).
30 Nyamu is een leenwoord van Bamana origine en 
verwijst naar het begrip Nyama.
31 Het feest van de ‘grote moto’s’ werd in 2007 
gevierd in januari na het inhalen en verkopen van de 
katoenoogst. Op dat moment is er  is er veel cash in het 
dorp aanwezig, waarmee vaak vervoermiddelen worden 
gekocht. In de loop van het laatste decennia zijn zware 
motorrijwielen voor veel families betaalbaar geworden 
omdat ze van Chinese makelij zijn en slechts een fractie 
NRVWHQYDQZDWHHQ]ZDUHPRWRUÀHWVYURHJHUNRVWWH1D
het binnenhalen van de oogst wordt er feest gevierd. Al 
wijst de naam op het verwerven van materieel bezit, toch 
benadrukken de Senufo in veel omstandigheden dat het 
niet gepast is om op te scheppen over materiële rijkdom 
of geluk. Het geluk daagt minder gelukkigen uit, en kan 
provocerend zijn. 
32 Hier herkennen we een zeer interessante parallel 
met het onderzoek van Koen Stroeken (2010) naar de om-
gang met hekserij. De heks werd bevochten door te zoeken 
naar een sterkere tegen-magie en niet door haar uit te 
schakelen, wat recent door toedoen van christelijke en 
dualistische dogma-godsdiensten wel grote opgang maakt.
33 Naast het harmoniserende is er echter ook een 
gevaarlijk neveneffect van deze visie op familiale banden 
en persoonlijk succes. Het idee dat je iemand onvoldoende 
respecteert en bedankt voor ondersteuning en daardoor 
tegenslag oproept, of zelfs het gevaar loopt slachtoffer te 
worden van hekserij of vergiftiging is niet uniek voor de 
Senufo maar komt in heel de regio van Mali, Ivoorkust en 
Burkina Faso voor. Dit kan heel demotiverend werken. Dat 
hoor je vaak verwoord door mensen die de dorpsstructuur 
verlaten en in de stad of elders gaan wonen, en het gevoel 
krijgen dat wat ze ook doen, ze altijd tekort schieten. Dat 
wordt aangevoeld als een dreiging, en houdt jonge mensen 
weg van het platteland. Het werkt eveneens zeer nefast 
voor veel Malinezen in de diaspora. Veel inspanningen 
blijven immers ondergewaardeerd, en de dreiging  
van ziekte of ongeluk door het niet naleven van een  
verplichting is continu en zeer zwaarwegend.
34 van Binsbergen (2008) geeft divinatie met het lijk 
(op een draagberrie) als voorbeeld van een vorm waarin 
GHYHUVFKLOOHQGHHOHPHQWHQYDQGH]HFODVVLÀFDWLHVDPHQ
voorkomen. Deze divinatie-vorm kennen de Senufo ook; 
hij is gedocumenteerd bij verschillende Senufo-groepen 
uit Ivoorkust. Zelf heb ik er in Folona over horen spreken, 
maar ik was er nooit getuige van.
35 Ook hier zie je de invloed van de matrilineaire 
afstamming en hoe die verwantschap bij belangrijke  
beslissingen in het leven toch nog steeds veel gewicht 
heeft.

FILAFANI 
EN HET SCHILDEREN EN DRAGEN 
VAN VERBONDENHEID EN IDENTITEIT

III.1: Adama Sangaré voor de schedels die als jacht-
trofee op zijn gevel hangen. Nafègué, 1999.
III.2: ‘De mens stelt voor en God beslist’ op een boubou 
voor een balafoonspeler, die Mahawa Sanogo met 
stempelmotieven decoreerde.  Nakomo, 2007.
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De grootste verrassing bij de opstart van dit onderzoek was dat ‘Senufo Filafani’ - zoals het 
in de literatuur bekend staat – gemaakt wordt door de Peul, die hiermee een essentiële rol 
spelen in de vervaardiging van ritueel textiel voor de Senufo. Ik stelde vast dat de Peul zélf 
een uitgebreide en dynamische traditie hebben in het kleuren en beschilderen van kledij. 
Dit wierp een nieuw licht op mijn onderzoek en verruimde mijn veldwerkgebied aanzien-
lijk. De studie van het schilderwerk leidde me van de Senufo-dorpen rond Dioumatèné en 
Kadiolo naar de Peul en hun afgelegen woonplaatsen in de savanne in het zuiden van Mali .[1] 
Mijn onderzoek voltrok zich vooral in Nakomo, Nafégué en Nyazhedougou met verschil-
lende bezoeken tijdens de periode 1997-2007. Sommige Peul-families settelden zich in  
een dorp, zoals de familie van Adama en Moussa Sangaré in Nafégué.[Afb. III.1] Maar de meesten 
woonden met hun uitgebreide familie in een ‘hameau,’ een woonerf in de savanne zodat ze 
makkelijk konden rondtrekken met vee en het laten grazen en drinken. Vaak ontstonden 
deze woonerven als uitvalsbasis voor de jacht en vestigde men zich er later meer per-
manent. De Peul gaven aan dat ze van deze geïsoleerde plekken houden omwille van de 
autonomie die ze er hebben. Het gaat hier om ‘Zwarte Peul’, zoals de Senufo ze noemen,  
die al enkele generaties met hen samenleven.[2] Hun woon- en werkgebied strekt zich uit tot 
in het noorden van Ivoorkust en er is een grote mobiliteit tussen de families, die onderling 
huwen.
EEN VERRASSENDE UITBREIDING  
VAN HET ONDERZOEKSGEBIED
 Filafani of ‘Peul-stof’ is de benaming voor 
àl de stoffen die door de Peul gekleurd 
en beschilderd worden. Een gevarieerde 
productie, waaronder de bij de Senufo 
populaire jagerspakken [Zie deel 2.1] en de 
modderhemden die Peul-tieners droegen 
‘voor de schoonheid en jeugdigheid’ 
(nanyilige). Voor mij waren de pagnes 
voor de huwelijksceremonie het meest 
opmerkelijk. Ze worden gemaakt voor 
zowel jonge bruiden [Afb. III.3] als weduwen 
bij het leviraat of weduwenhuwelijk 
(loworo). Prachtige lendendoeken met een 
VWHUNHJUDÀVFKHYRUPHQWDDOHQULWPLVFKH
composities. Qua compositorische 
RSERXZOLMNHQ]HRSGHVDFULÀFLsOH
pagnes die de Senufo dragen ter ere van 
een geestwezen of op aanraden van een 
sado-divinator, maar hun uitwerking is 
veel geëlaboreerder, met meer motieven 
en variatie. Men droeg de bruidspagnes 
slechts op twee van de woonerven die 
ik bezocht; het bleek een uitstervende 
traditie te zijn.
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De met modder beschilderde 
bruidskledij was voor mij - en mijn 
Senufo-medewerkers! - een complete 
verrassing. In de literatuur over 
Afrikaans textiel, waarin ‘mud cloth’ 
ondertussen toch een stevige positie 
heeft verworven, bleef de modderkledij 
van de Peul van Folona in het alge-
meen quasi onopgemerkt. Nochtans 
heeft ze een unieke eigenschap. De 
grote variatie aan motieven [Afb. III.2] is 
namelijk te danken aan het gebruik 
van stempels. Deze Peul-schilders 
zijn bij mijn weten de enigen die de 
techniek van mud cloth combineren 
met speciaal daarvoor vervaardigde 
houten stempels. Het gaat hier niet om 
een vorm van batikken of een andere 
reserveringstechniek, maar om stem-
pelen met het plantensap vooraleer 
het textiel met slijk wordt bedekt. Mijn 
onderzoek wees uit dat het gebruik van 
stempels zou geïntroduceerd zijn door 
wijlen Seribou (ook Zerbou of Salifou 
genoemd) Sidibé die, zoals het een 
goede Peul betaamt, veel gereisd heeft. 
Ook in Ghana en Ivoorkust. De stem-
pels,[Afb. III.24] die na zijn dood in gebruik 
bleven, deden me denken aan die van 
de Ashanti-ateliers in Ghana, waar ze 
gebruikt worden om plantensappen te 
stempelen bij het kleuren van adinkra- 
doeken. De Ashanti-textielververs 
gebruiken echter geen modder en 
hun stempels zijn meestal uit kalebas 
gesneden. Tijdens zijn reizen heeft 
Seribou Sidibé wellicht de vele houten 
batikstempels gezien waar men was 
mee stempelt, als reserverings- 
techniek voor de stof geverfd wordt. 
Ik vermoed dat soortgelijke stempels 
hem geïnspireerd hebben in zijn werk 
met plantensappen en modder. Hij 
experimenteerde door stempels uit 
hout te snijden en integreerde ze in zijn 
werkwijzen, wellicht in de loop van de 
jaren ‘70. Hiermee innoveerde hij de 
technieken die hij kende en lag hij aan 
de basis van een nieuw procedé in het 
maken van moddertextiel. Ik leerde 
Filafani kennen als een dynamische 
textieltraditie die zich voortdurend 
actualiseert, haar technieken verbetert 
en inspeelt op nieuwe tendensen. 
Het zou ons te ver leiden uitgebreid 
op de volledig textielproductie van 
de Peul in te gaan. Ik licht toe hoe 
hun productie voor eigen gebruik in 
dialoog treedt met de productie voor 
de Senufo, om de dynamiek van de 
gebruikte motieven en de stilistische 
eigenschappen ervan te verduidelijken. 
In het vorig hoofdstuk lazen we dat 
de kennis van de Senufo qua modder-
textiel zich beperkt tot de motieven 
die belangrijk zijn voor het cultische 
gebruik van hun kledingstuk. De Peul 
hebben een uitgebreidere lezing van 
diezelfde motieven, die voor hen niet 
bepaald worden vanuit de cultische 
praxis maar vanuit de gebruikscontext 
en schilderpraktijk. Zij hebben een 
artistieke verhouding met de motieven 
en materialen die ze gebruiken, en tal 
van motieven ontstaan uit de handeling 
van het schilderen en verwijzen naar 
hun overgangsrituelen en activiteiten 
in de savanne, die zij als jagers en 
rondtrekkende veehoeders kennen als 
geen ander. 
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De Senufo onderscheiden de ‘Rode’ en de ‘Zwarte Peul’ of Filawń. De ‘Zwarte Peul’ noemen 
ze ‘onze Peul’ omdat ze al lang onder de Senufo leven en veel elementen van hun cultuur 
overnamen, inclusief de taal. De ‘Rode Peul’ gebruikt men voor de Peul die later kwamen; 
ze spreken Peul (El Pular of Fulfulde) en namen minder elementen over. De Peul zijn 
veehoeders die rondtrekken met hun kuddes, waaronder de dieren die ze voor de Senufo 
grootbrengen. Ze leven van de opbrengsten van het vee en de jacht. De economische activi-
teiten van de Peul-vrouwen zijn beperkt: zij verkopen melk op de markt en hebben verder 
omzeggens geen inkomsten. De relatie met de Senufo is gestoeld op wederzijds respect 
en economische uitwisseling. De Peul die in de omgeving van Dioumatèné en de regio van 
Kadiolo wonen, hebben familienamen als Sangaré, Sidibé, Diallo en Sanogo. Mijn kennis 
over de Peul-gebruiken en cultuur beperkt zich tot wat ik tijdens mijn textielonderzoek 
leerde bij de Peul-schilders. Daar circuleerden verschillende meningen over de origine van 
de Peul en hun migratie naar Folona, waar ze vanaf 1930 lijken aanwezig te zijn.[3]
FILAWO, DE ‘ZWARTE PEUL’ EN HUN ATELIERS
Het merendeel van de Peul-families waar 
ik mee werkte waren geïslamiseerd, zoals 
de meeste in Mali levende Peul–groepen 
overigens. Ze hadden geen bezwaar 
doeken te schilderen die de Senufo 
gebruikten in hun culten of bedoeld waren 
als eerbetoon aan de natuurgeesten of 
andere geestwezens. En ook al geloofden 
ze zelf vooral in Allah, die ze voorop 
stelden, toonden ze veel respect voor 
de Senufo-culten waar ze uit gemeen-
schapszin regelmatig aan participeerden. 
De schilder uit Borokaba, Masèni Diallo, 
droeg net als de Senufo een Filafani als 
VDFULÀFLsOHSDJQHYRRUKDDUtalwńgo. [Zie deel 2] 
Een weliswaar uitzonderlijk gegeven in 
mijn onderzoek, maar zeker niet alleen-
staand. Het wijst op de vele interacties 
tussen de Senufo en de Peul, die soms  
met elkaar huwen. 
Ik startte mijn onderzoek bij de familie 
van Bèjugu Sidibé in Nakomo. Zo merkte 
ik wie graag en veel schilderde en hoe het 
schilderwerk in de leefwereld van de Peul 
LVJHwQWHJUHHUG,NNRQHQNHOHÀMQHUHODWLHV
opbouwen, zoals met Mahawa Sanogo, 
die op jonge leeftijd weduwe werd na het 
overlijden van haar man Salifou Sidibé  
(die de houten stempels introduceerde).  
Ze verhuisde van Napélédougou, de 
hameau dicht bij Dioumatèné, naar 
Nakomo. Samen met haar co-echtgenote 
Dyuba Sangaré [Afb. III.4], bij wie veel vrouwen 
uit Dioumatèné voordien hun pagnes 
bestelden. Zoals de pagne van Zanhatsjo 
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Ouattara die we al bespraken.[Afb. II.6]
Nakomo was een behoorlijk productief 
atelier waar altijd wel iemand met 
schilderwerk bezig was. Met atelier bedoel 
ik niet dat er een bepaalde ruimtelijke 
ordening was of dat elke schilder een min 
of meer vaste werkplek had, maar dat het 
een actief centrum was met een regel- 
matige productie. Iedereen koos zijn werk-
plek op basis van persoonlijke voorkeur 
en comfort. Wahajo schilderde graag in de 
koelte en beslotenheid van de vestibule en 
Dyuba verkoos de rust van haar huis. De 
veel jongere Mahawa werkte graag buiten, 
in de schaduw van de grote mangoboom. 
Soms zat ze uren onafgebroken in dezelfde 
houding, terwijl regelmatig iemand 
een praatje kwam maken of de oudere 
vrouwen advies of een aanwijzing gaven. 
Bèjugu werkte in de open ruimte tussen 
de woonhuizen.[Afb. III.18] Aanvankelijk liepen 
al de contacten via hem, de patriarch van 
de familie, die verantwoordelijk was voor 
een grote groep mensen. Zeker nadat de 
vrouwen en kinderen van zijn overleden 
broers bij hem kwamen inwonen.[Afb. III.5] [4] 
Via Bèjugu kwam ik in contact met Bakari 
Sanogo van Nyazhedougou, wiens zoon 
getrouwd was met Bèjugu’s dochter. In 
zijn zeer afgelegen hameau viel mijn oog 
op een prachtig beschilderde pagne die 
Zanhatsjo Diallo, één van zijn vrouwen, 
over haar schouders droeg.[Afb. III.5] Het 
bleek de bruidspagne van haar dochter 
te zijn, die hem niet meer wilde dragen 
omdat ze hem te zwaar en te ouderwets 
vond. Ze droeg liever moderne, lichte en 
kleurige kledij. Bakari lichtte toe dat veel 
jonge vrouwen de modderpagnes oubollig 
vinden en te traditioneel. Hij voegde eraan 
toe dat zijn woonerf een van de laatste 
was waar men de traditie aanhield en dat 
veel meisjes nu trouwen in geïmporteerde, 
III.3: Bruidspagne van de familie Sanogo in 
Nyazhedougou, aan de auteur geschonken. 1999.
III.4: Dyuba Sangaré. Nakomo, 2003.
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meer prestigieuze stoffen. Als je daar niet 
aan voldeed, kon de familie van de bruid 
je verwijten gierig te zijn en niets te willen 
uitgeven voor het huwelijk en het geluk 
van hun dochter. Andere familiehoofden 
bevestigden dit en vertelden dat ze niet 
het risico wilden lopen dat de familie 
van de bruid het meisje zou terugnemen, 
omdat je haar verplichtte zich ouderwets 
te kleden. 
Zanhatsjo, die zelf schilderde, wou haar 
dochters pagne niet onbenut laten en 
gebruikte hem als omslagdoek. Toen ik 
vroeg of ik een soortgelijke pagne kon 
bestellen - dan kon ik het hele productie-
proces volgen – schonk ze me de pagne en 
nodigde me uit op de trouw die de week 
HUQDSODDWVYRQG:DWHHQÀMQJHVFKHQN
Op weg naar de trouw raakten we op onze 
EURPÀHWVGHZHJNZLMWLQGHZHHOGHULJH
savanne. Alles leek op elkaar en we 
hadden het gevoel in cirkels te rijden en 
niets te herkennen. Zelfs toen we de hulp 
inriepen van de Peul van een naburige 
hameau vonden we maar moeilijk onze 
bestemming. 
Achteraf bleek dat we verschillende keren 
vlak bij de hameau gepasseerd waren, 
maar eraan voorbij gereden waren. Later 
op de avond begrepen we waarom: een 
huwelijk is een serieuze aangelegenheid 
en daar hoort volgens de Peul geen lawaai 
of muziek bij! Muziek wordt geassocieerd 
met ongeluk, met dodenvieringen en zou 
een gebrek aan respect zijn ten overstaan 
van de bruid en haar familie. Lawaai of 
muziek maken voor de komst van de bruid 
zou ongeluk brengen. De hameau was dan 
ook de hele dag in complete stilte gehuld, 
en wij reden er voorbij omdat we ons 
referentiepunt van menselijke activiteit  
en geluid kwijt waren. Bij valavond arri-
veerde de bruid, begeleid door haar zuster 
en een stoet vrouwelijke verwanten. Te 
voet, quasi geruisloos en met veel giften 
op het hoofd. De ochtend erna kwam de 
jonge bruid met haar echtgenoot naar 
buiten, inderdaad in een prachtige met 
modder beschilderde pagne. Ik schrok 
omdat het meisje huwde met Bakari, die 
qua leeftijd haar grootvader kon zijn, en 
die me niet verteld had dat hij zelf de 
bruidegom was.
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III.5: De kinderen van de uitgebreide familie van 
Bèjugu. 2003.
III.6: Zanhatsjo Diallo met de bruidspagne die haar 
dochter in het dorp achterliet omdat ze liever 
lichte, kleurrijke en moderne kledij droeg. 1999.
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Wanneer een Senufo van een (sado)-divinatrice het advies krijgt een Filafani te dragen, 
moet het kledingstuk door een Peul beschilderd worden.[Zie deel 2] Hij zoekt een Peul-schilder 
op of geeft zijn stof aan iemand mee, bijvoorbeeld via de wekelijkse markt, die ze aan de 
schilder laat bezorgen. Het enige dat men aan de schilder meedeelt, is of de python fyew 
wel of niet moet afgebeeld worden. Voor de rest is de schilder vrij om de pagne of het hemd 
uit te voeren volgens haar of zijn inspiratie of artistieke intelligentie (sityilimi of yakiriw). 
Echter wel rekening houdend met wat de opdrachtgever kan betalen, of wat de schilder 
hem kan vragen.[4] De prijs wordt mee bepaald door de relatie tussen de schilder en de 
opdrachtgever. In 2001 kostte het beschilderen van een pagne ongeveer 1000 cfa (1,5 eur). 
Voor sommige cliënten is dat een grote inspanning omdat ze zelden geld in hun handen 
hebben. Vooral vrouwen staan vaak buiten de markteconomie. Denk maar aan de penibele 
economische situatie van de sadobee die tien consultaties moeten houden om één pagne te 
kunnen betalen. Dat was in het verleden niet anders. Bakari Sanogo legde uit dat vroeger  
‘in de tijd van zijn moeders’ de mensen geen volledige pagne lieten beschilderen, maar 
slechts één enkele stofbaan (één strip bandweefsel), waar fyew moest op geschilderd 
worden. Die strook stof werd vervolgens in een andere pagne genaaid. Er was immers te 
weinig stof voorhanden en stof was duur. Hij herinnerde zich ook dat de sadobee op hun 
marktdag geen volledig beschilderde pagne droegen, maar enkel een hoofdband, die soms 
met modder beschilderd werd. Dat de sadobee aanvankelijk enkel een hoofdband droegen, 
zoals de witte hoofdband die ze nu nog dragen, werd door verschillende oudere mensen 
bevestigd. Het lukte me echter niet een preciezere aanduiding van de betreffende periode 
te krijgen. De Senufo hechten niet veel belang aan de exacte historische situering van 
gebeurtenissen. De uitdrukking ‘de tijd van onze moeders en vaders’ kan zowel over een of 
twee generaties terug gaan, als over verschillende generaties die opgaan in ‘de tijd van de 
ouden’ en ‘de oude dingen’ (kalèèlè). Of de hoofdband van de sadobee wel of niet met modder 
EHVFKLOGHUGZDVNRQLNXLWPLMQLQWHUYLHZVQLHWDÁHLGHQZDQWGHJHWXLJHQLVVHQOLHSHQWH
sterk uit elkaar. Ik vermoed dat ze zowel wit als beschilderd bestonden, afhankelijk van de 
indicaties van de sado haar hulpgeesten. Het lijdt geen twijfel dat de beschikbaarheid van 
stoffen en het dragen van pagnes en kledij sterk toegenomen zijn in de afgelopen 70 jaar.
SACRIFICIEEL TEXTIEL VOOR DE SENUFO
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Dat Filfani een ‘oude zaak’ is (kalèèlè) of 
een traditie die al lang bestaat, werd dui-
delijk verwoord door de schilder Wahajo 
Sangaré toen we haar polsten over de 
historische ontwikkeling ervan (1998).
anja en nafogo coulibaly: “Hadden jullie de 
kennis van de modder (fèrègè) al toen 
jullie naar hier kwamen? Droegen jullie al 
modderkledij?”
wahajo: “Nafogo! Wat je hier ziet, als je 
niet gewoon bent dat te doen, daar kan je 
toch niet zo opeens mee beginnen! Het is 
onze erfenis, het komt van onze vaders 
en moeders. De ‘modder’ [de kledij en de 
techniek] zag men bij ons, de Peul. Het is 
onze specialiteit en ‘t was een dagelijkse 
gewoonte. Nu is er veel veranderd, er 
is veel industriële stof op de markt. We 
hebben het van niemand geleerd, maar 
brachten het mee als een erfenis toen 
we naar Folona kwamen. Filafani is een 
oude zaak in deze wereld. De Senufo zijn 
daar niet mee begonnen toen wij hier 
aankwamen. Ze hebben dat gezien niet? 
Weet dat als men zegt dat iets oud is, er 
altijd nog iets aan vooraf ging. Als het de 
mensen hun gewoonte is, en jij treft het 
aan bij je aankomst, en men vraagt of jij 
het kan maken, dat kan je toch niet wei-
geren? Daarom is het zo. Zelfs een Senufo 
weet hoe hij met modder moet schilderen. 
Als men hem een Filafani aanraadt en hij 
laat die door een Senufo schilderen, dan 
zal zijn wens [makow, verlangen] niet uit-
komen. Wat voor zin heeft het iets anders 
te doen? Als je Filafani hoort, dan moet 
iemand van ons de stof schilderen.”
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bèjugu: “Onze rol is het schilderen van de 
hemden die men ons brengt. Welke zaak 
of offer uit de consultatie kwam, gaat ons 
niet aan. Wij denken op die manier bij te 
GUDJHQWRWGHJRHGHDÁRRSYRRULHGHUHHQ
Alles wat daarna kan gebeuren, blijft de 
zaak van degene die ging consulteren. Wij 
Peul, wij zien geen kwaad in de divinatie 
en de sadogo.”
bèjugu: “Vroeger was fèrègèfani [modder-
stof en het maken ervan] een activiteit die 
serieus wat opbracht. Nu, met de invloed 
van de Islam, is ze haar waarde aan ’t ver-
liezen. Vóór de islam was het belang van 
de sadogo groot, met de uitkomsten van de 
consultaties en de vele offers die verbon-
den waren met het maken van fèrègèfani, 
zodat het schilderen met modder goed 
draaide. De talrijke modderkleren voor de 
WDOZńJR, de overleden vaders en zo, waren  
een belangrijke bron van inkomsten voor 
de Peul. Vandaag de dag en met de invloed 
van de islam, verliest de divinatie aan 
belang. Nog weinig mensen maken sacri- 
ÀFLsOHKHPGHQ(QPHWGHYHUVSUHLGLQJ
van de jagersbonden maken velen onder 
hen zelf hun fèrègè [modderhemd/ 
kostuum] en zo verspreidt deze activiteit 
zich elke dag verder. Vroeger konden we 
leven van fèrègè, maar dat is nu onmogelijk 
geworden.”
De Peul leerden het schilderwerk met 
modder van hun voorouders en staan er 
graag mee ten dienste van de Senufo. Als 
iemand op aanraden van een sado Filafani 
moet dragen, zijn de Peul onmisbaar om 
het rituele traject waarvan Filafani deel 
uitmaakt juist uit te voeren. Ondanks hun 
bekering tot de islam, hadden de schilders 
geen probleem kleren stoffen te be- 
schilderen die als offergave voor de 
geestwezens bedoeld zijn. Dit is hoe 
Bèjugu (2007) de rol van de Peul en hun 
verhouding ten overstaan van de sadogo 
beschreef:
Ondanks hun tolerante religieuze houding 
stelden de meeste schilders vast dat ze 
de afgelopen jaren minder bestellingen 
kregen door de toenemende islamise-
ring van het Senufo-milieu. In Bèjugu’s 
woorden klonk het zo (2007):
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Bakari Sanogo gaf in 1999 ook al aan dat er 
steeds minder bestellingen waren. Uit ons 
gesprek bleek dat het niet de eerste keer 
was dat het aantal bestellingen terugviel 
door toedoen van de islam. In antwoord op 
de vraag naar het dragen van een beschil-
derde hoofdband en/of pagne vertelde 
Bakari (1999) het volgende:
anja: “Wanneer was die verandering, 
wanneer stopten de vrouwen met het 
dragen van de met modder beschilderde 
hoofdband?”
bakari sanogo: “Ik was toen bijna een jonge-
ling. Het kwam door de komst van Lohogba 
[‘water-drinken’, een zuiveringscultus] dat 
de mensen veel gewoontes lieten vallen. 
Lohogba heeft al die gewoontes teniet 
gedaan, al waren ze nog zo sterk in voege. 
En dan kwam er nog Massa bij [een andere 
zuiveringscultus]. Het gebeurde zelfs dat 
sadogo-divinators hun sadogo droegen 
[lugo] samen met de cultus van Massa. 
Bij de komst van Lohogba zei men geen 
kacènnè [krachtobjecten] meer te vereren 
en men liet al die gewoontes vallen. Alles 
stopte resoluut. Ook deze stoffen [faniyi] 
werden niet meer gemaakt. ’t Is te zeggen, 
ze werden niet meer beschilderd.”
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%DNDULYHUZLMVWKLHUQDDUWZHH¶SXULÀFDWLH 
culten’ van islamitische inspiratie. Lohogba 
of ‘sacraal water’ kwam uit de omgeving 
van Sinématiali in Ivoorkust vanaf de 
jaren 1960. Massa kwam in Folona via 
Koutiala (Noordelijk Senufo gebied) en 
verspreidde zich heel succesvol. Zoals ik 
vermeldde [Zie pg. 235] was Napeya één van de 
sadobee die de Massa-cultus zelfs in haar 
openingsreciet opnam. Massa had zeer veel 
volgelingen en tijdens de succesperiode 
werden grote hoeveelheden cultus- 
objecten weggegooid of vernietigd. Enkele 
jaren daarna vervaagde de invloed en 
namen veel mensen hun oude culten weer 
op, met dit verschil dat ze veel van hun 
cultusvoorwerpen niet meer hadden.  
Soms waren de makers nog aanwezig  
en herleefden door de culten ook de 
objecten, zoals bij Filafani. We moeten 
Bakari’s vaststellingen dus in een ruimer 
historisch kader zien en er rekening mee 
houden dat zijn ervaring geen nieuw 
gegeven is in deze regio, waarin soortge-
lijke islamitische invloeden zich al 800 jaar 
voordoen en in vlagen versterken of ver-
zwakken. Zuid-Mali, en dit geldt trouwens 
voor grote delen van het Sahel-gebied, 
heeft een complexe verhouding met de 
islam, meer bepaald met de striktheid 
waarmee de religie al dan niet wordt 
opgelegd of ingevuld. Sinds haar intro-
ductie trachtten verschillende krijgsheren 
de islam gewapenderhand op te leggen  
en te verspreiden, met talloze migraties 
tot gevolg. Zoals het geval was voor een 
deel van de Peul-families waar ik mijn 
onderzoek deed. Ik was er daarnaast ook 
getuige van dat bij veel families, woon-
erven en dorpen verschillende religies 
in grote verdraagzaamheid naast elkaar 
bestonden. De geschiedenis van de islam is 
tot op de dag van vandaag geen rechtlijnig 
of eenzijdig verhaal en er ontstonden 
veel adaptaties, variaties en mengvormen 
waarin verschillende religieuze elementen 
gecombineerd werden naargelang de 
context van de beoefenaars, hun noden  
en mogelijkheden. 
Terug naar de context van mijn veldwerk 
anno 1997-2007. Als iemand een Filafani 
bestelde, werd de schilder zoals gezegd 
niet ingelicht over de reden van de 
bestelling. Die reden is persoonlijk. Als 
de opdrachtgever gehaast was, was zijn 
ritueel advies dringend en wou hij zijn 
kledingstuk zo snel mogelijk in handen 
krijgen. Ik bespreek eerst de vormgeving 
YDQGHVDFULÀFLsOHSDJQHVHQGDDUQDGH
hemden. 
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9RUPJHYLQJYDQGHVDFULÀFLsOHSDJQHV
De eenvoudigste uitvoering van een 
VDFULÀFLsOHFilafani-pagne is die zonder de 
python. Zoals gezegd is de aan- of afwezig-
heid van dit motief de enige aanwijzing die 
de schilder meekrijgt. De pagne is volledig 
opgebouwd uit parallelle horizontale 
lijnen.[Afb. III.7] Ik zag vooral vrouwen pagnes 
schilderen, dus spreek ik hier over de 
vrouwelijke schilder. Ze werkt op de 
ronding van een omgekeerde kalebas 
terwijl naast haar een kommetje staat 
met gekookt nagalaga-sap om te tekenen. 
Ze tekent met de afgeplatte kant van een 
stokje, dat ze in het plantensap dompelt 
en vervolgens goed op de stof drukt, zodat 
het er diep kan in doordringen. Als dit 
slordig gebeurt, kleurt de tekening niet 
diep zwart. De eerste lijn is gebaseerd 
op de rand of een stofnaad (waar de 
bandweefsels aan elkaar genaaid zijn) 
die de schilder volgt. De volgende lijnen 
worden evenwijdig daarmee getrokken, 
tot het weefseloppervlak volledig is 
opgevuld. Deze pagnes zijn sober, met 
een uitgesproken lineair karakter en een 
eenvoudige repetitieve compositie. Ze 
KHEEHQJHHQÀJXUDWLHHQ]LMQVWHUNGRRU
de eenvoudige maar krachtige ritmiek 
van het lijnenspel; die ontstaat door de 
tussenruimte en de dikte van de lijnen. 
Sommige schilders hebben een heel vaste 
hand en trekken vlot zeer rechte, krach-
tige en evenwijdige lijnen. Bij anderen 
lopen de lijnen soms scheef en zijn er 
onderbrekingen, waar de schilder haar 
beweging stopte om het stokje opnieuw 
in de verfstof te dompelen. We stellen ook 
angst voor de lege ruimte vast, het horror 
vacui. De schilder laat geen grote ruimte 
wit en onbeschilderd. Een variant op deze 
lijnvoering bestaat uit de combinatie van 
horizontale lijnen, met verticale lijnen 
langs de zijkanten. Zo worden de boorden 
benadrukt en wordt de het weefsel niet 
enkel een volledig gevuld, maar ook een 
afgebakend vlak. 
Als de python of fyew moet afgebeeld 
worden, krijgt ze een centrale plaats. Vaak 
wordt ze weergegeven door een dubbele 
rij blokjes. Soms kiest de schilder er voor 
fyew twee keer af te beelden. Verschillende 
schilders, mannen en vrouwen, benoemen 
de voorstelling als grote en kleine fyew. 
Masèni Diallo lichtte haar schilderwerk als 
volgt toe: het grootste motief (een dubbele 
rij blokjes) is een moederslang en het 
motief onderaan is haar kind fyewpye of 
kleine fyew. De positie is een spiegel van de 
familiale verhoudingen. Het grote motief 
staat centraal en bovenaan want ‘het kind 
staat altijd onder haar moeder’. De moe-
derslang en haar ‘kleintje’ (fyewpye) zijn 
niet enkel een expressie van procreatie en 
vruchtbaarheid maar ook van respect voor 
senioriteit. 
De voorstelling van de slang is gebaseerd 
op de vlekken van haar vel (nyńgńri). Het 
vel van de python heeft een prachtige 
afwisseling van vlekken en donkere en 
lichte vlakken. Het vel wordt geappre- 
cieerd omwille van zijn glans. De donkere 
en lichte vlekken en het lichteffect op de 
huid van de slang worden vertaald door 
afwisselende witte en zwarte blokjes. 
Deze gestileerde voorstelling van haar vel 
roept haar aanwezigheid op en stelt de 
drager gerust. De weergave van de python 
verwijst naar haar aanwezigheid op de  
cultusplaatsen van de drager en visuali-
seert de positieve band tussen de drager 
en zijn cultusplaats. De drager is via  
de pagne en de uitbeelding van fyew  
verbonden met de kracht en bescherming 
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III.7: 1-26DFULÀFLsOHSDJQHVPHWYODNYXOOHQGHOLQHDLUH
composities. Nakomo, 1999 en 2003. 
III.8: Filafani voor een kind. Schilderwerk van Masèni 
Diallo. Borokaba, 1999.
van zijn cultusplaats. De maker geeft een 
ruimere invulling aan de voorstelling van 
de slang, en schildert ze als een weergave 
van moederschap en familiale verbonden- 
heid. De invulling van het motief is 
overigens niet statisch en krijgt soms 
ook andere betekenissen. Zo wordt de rij 
blokjes soms ook ‘sucaro’ of suikerklontjes 
genoemd. De visuele analogie is duidelijk. 
 De compositie kan nog verder uitgewerkt 
worden, door op de zijkant extra motieven 
toe te voegen. Men schildert ze tussen de 
verticale lijnen die de boord accentueren. 
Als de pagne gedragen wordt, zijn ze voor- 
aan zichtbaar, zoals het geval was met de 
pagne van Zanhatsjo Ouattara.[Zie deel 2.1] [Afb. 
II.7] Voor de Senufo heeft dit motief geen 
betekenis, omdat het vooraan staat zegt 
men soms ‘dat is de voorkant’. De Peul 
gebruiken een motief dat ze op hun 
bruidspagnes schilderen: ‘de bruid en 
haar begeleidster’ (cefonw en segoridew). 
Het verwijst naar de huwelijksrite en het 
moment dat de bruid naar het erf van haar 
man begeleidt wordt. De rechtse foto [Afb. III.11] 
toont het motief in een zeer herkenbare 
vormgeving: de twee vormen staan voor 
de bruid en haar begeleidster en de 
geschenken die ze op het hoofd dragen.  
De linkse foto [Afb. III.10] toont hoe met dit 
motief gespeeld en gevarieerd wordt, 
zodat er visuele varianten ontstaan. 
De Senufo en de Peul benaderen de pagnes 
verschillend omdat ze er een andere 
omgang en tactiliteit mee hebben. De 
Senufo dragen de pagne op hun rustdag en 
hij verbindt hun met hun cultusplaatsen 
door de materialiteit (aarde) en het 
voorgestelde motief. Dat de pagne bewerkt 
werd door een Peul is de uitvoering van 
een ritueel voorschrift of de bestendiging 
van een familiale erfenis. En het versterkt 
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de sociale cohesie tussen de verschillende 
professionele groepen in de samenleving. 
De textiliteit van Filafani bestaat voor de 
drager uit het verbinden, continueren 
en harmoniseren van zijn persoonlijk 
ervaringen met zijn individuele en 
familiale geschiedenis en de geestwezens 
die daarmee verbonden zijn. De Peul 
benaderen de pagnes vanuit de artistieke 
praxis van het schilderen. Ze inspireren 
zich op de motieven in hun repertoire en 
combineren ze met de voorgeschreven 
slang. Het motief van de bruid en het 
meisje dat haar begeleidt naar haar 
nieuwe woonplaats is een oud motief, zo 
vertelde Bakari Sanogo me: “we zagen het 
al bij onze moeders”. De Peul integreren 
de bestaande motieven op een creatieve 
manier in de bestellingen die ze krijgen. 
Dezelfde aanpak zien we ook in de 
VDFULÀFLsOHKHPGHQZDDUPHQGHVODQJ
combineert met stempels. De schilder 
geeft aan zijn opdrachten een persoonlijke 
invulling, die aansluit bij de textiliteit van 
Filafani voor de Peul, die zich manifesteert 
als dynamisch, identitair en gekoppeld aan 
de schilderpraktijk. 
De motieven van Filafani zijn niet statisch 
of onveranderlijk maar variëren in functie 
van de uitvoerder en cliënt. We lazen 
al dat het blokjesmotief soms benoemd 
wordt als ‘suikerklontjes’. Het fenomeen 
dat cliënten of gebruikers hun eigen 
namen creëren voor stoffen of motieven 
is heel gebruikelijk in de context van 
Afrikaans textiel. Het gebeurt zowel in 
Afrika als in de diaspora, en leidt tot een 
brede waaier van namen voor dezelfde 
industriële stoffen of motieven.[6] Het toont 
aan hoezeer stoffen en hun motieven 
onderdeel zijn van de dagelijkse omgang, 
en communicatiemiddelen zijn waarin 
voortdurend nieuwe inhoud gegenereerd 
wordt of bestaande inhoud geher- 
formuleerd wordt. 


III.9: Het motief van de python fyew en haar 
kleintje in combinatie met de bruid en 
haar begeleidster.
III.10: Een variatie op het motief ‘De bruid  
en haar begeleidster’.
III.11: Het motief ‘De bruid en haar 
begeleidster’.
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9RUPJHYLQJYDQGHVDFULÀFLsOHKHPGHQ
Ook op de mannenhemden waarop fyew 
moet afgebeeld worden, krijgt de slang 
eveneens een centrale positie. Vaak 
wordt ze uitgewerkt door middel van een 
diagonale arcering.[Afb. III.12] Het schilderwerk 
vertrekt eveneens van de lijnen van de 
stofnaden, zodat de hemden vaak een 
uitgesproken verticale lijnvoering hebben.
We zien veel variaties in de uitwerking van 
de ruimte tussen de verticale lijnen.[Afb. III.13]  
Soms wordt er gespeeld met dubbele, 
evenwijdige lijnen. Soms wordt de tussen-
ruimte ingevuld met motieven. Ook hier 
zien we een horror vacui. De schilder laat 
geen ruimte leeg, maar vult ze even-
wichtig op, vaak door gebruik te maken 
van stempels. De motieven van 
de mannenhemden zijn afkomstig uit  
het repertoire van de jagershemden,  
en verwijzen onder meer naar dieren in de 
savanne en hun sporen. Ze worden gecom-
bineerd met ‘opvulmotieven’ die geen 
VSHFLÀHNHEHQDPLQJKHEEHQHQDOOHPDDO
zulu of stempel genoemd worden. Ook hier 
zien we een levendige interactie tussen de 
artistieke praxis voor de eigen productie 
en die voor de Senufo. De invloed van de 
jagershemden, waarin met meer kleur- 
variaties gewerkt wordt, is groot. De 
stempelmotieven worden verdeeld over 
heel het oppervlak, waarop geen lijnen 
getrokken worden maar dat volledig in 
nagalaga-sap wordt gedrenkt.


III.12: Hemd van Logona Traoré met stempelmotieven,  
geschikt in verticale registers. Dioumatèné, 1999.
III.13: Detail. 
III.14: Cemogo Ouattara, die een Filafani liet maken naar 
het model van een boubou. Dioumatèné, 1999.
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FILAFANI EN FILA-IDENTITEIT
In Folona kon men de Peul vroeger visueel van de Senufo onderscheiden door hun kledij. 
De kledij van de Senufo bestond uit witte bandweefsels en die van de Peul was met 
plantensappen en modder beschilderd. De Peul leefden grotendeels van wat hun kuddes 
opbrachten. Ze verkochten de melk en werden vergoed voor het hoeden van het vee. Omdat 
ze veel in de savanne onderweg waren, kenden ze de verblijf- en schuilplaatsen van groot 
wild en waren het excellente jagers. De jacht voorzag hen ook van inkomsten. Om door de 
savanne te trekken, droegen ze sterke tweedelige ensembles bestaande uit een nauw aan de 
benen sluitende broek en een los overhemd dat hun beschermde tegen takken en doornen, 
LQVHFWHQRIVODQJHQIHOOH]RQHQVWRIÀJHZLQG'HSDNNHQZDUHQVDPHQJHVWHOGXLWZLWWH
bandweefsels en om te vermijden dat ze snel vuil werden, verfde men ze met planten-
sappen. Van sommige planten is geweten dat ze muggen op afstand houden en de Peul 
hebben een uitgebreide kennis van de (geneeskrachtige) werking van planten. Ze worden 
ook geconsulteerd als ‘bonesetters’ bij (been)breuken: ze zetten het gebroken bot weer 
recht en leggen er kompressen op die vaak bestaan uit planten, soms gemengd met aarde. 
De met plantensappen gekleurde kledij 
was ideaal als jagerskledij, want de jager 
ging op in de kleuren van zijn omgeving 
HQGDQN]LMKHWFDPRXÁHUHQGHHIIHFW
kon hij tot dicht bij het wild komen. Het 
verhaal gaat dat een Peul op zekere dag 
per ongeluk met zijn gekleurd pak in de 
modder viel. De dag erna zag hij dat de 
vlek op de plaats waar hij gevallen was, 
helemaal zwart gekleurd was. Zo ontdekte 
men dat men kleren permanent donker 
kon kleuren met behulp van modder, en 
er patronen kon in maken. De donkere 
kleuren hebben als voordeel dat ze 
bloedsporen verdoezelen en het hemd dus 
zeer lang kan gebruikt worden. Al mijn 
gesprekspartners, zowel Peul als Senufo, 
gaven aan dat de Zwarte Peul toen ze  
naar Folona kwamen de techniek van het 
modderverven al kenden. De populariteit 
van de jagershemden, die de Peul op 
bestelling voor de Senufo maken, zou van 
recentere datum zijn. Bèjugu vertelde 
dat hij er samen met zijn moeder mee 
gestart was. De populariteit ging samen 
met de opmars van de jacht bij de Senufo. 
Ondertussen zijn er veel veranderingen 
in de professionele activiteiten van de 
diverse bevolkingsgroepen van Folona en 
beoefenen de Peul ook andere beroepen. 
Net zoals sommige Senufo met modder 
leerden schilderen. De techniek kan 
immers door iedereen geleerd worden.
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Materialen en technieken
Zowel de Peul als de Senufo noemen 
het kleuren van stoffen met behulp van 
plantensappen het ‘rood maken’ (nyahaga) 
van stoffen. De resultaten variëren van 
lichtgeel tot donkerbruin. De modder is 
vaak afkomstig van rivieroevers en bevat 
ijzeroxides die zich verbinden met de 
tannine in de plantensappen. De tannine  
werkt als een beitsmiddel zodat de katoen- 
vezels de plantaardige kleurstoffen 
kunnen opnemen.[7] Afhankelijk van de 
eigenschappen van de gebruikte aarde en 
planten varieert de bekomen kleur van 
donkergroen, -grijs, of -bruin tot bijna 
zwart. De stof kleurt alleen op de plaatsen 
waar zowel het plantensap als de modder 
werden aangebracht en zo ontstaat de 
tekeningen of motieven. Het ‘rood maken’ 
is dus de basis van al de bewerkingen en 
wordt eerst uitgevoerd. 
 
Er zijn verschillenden planten met 
kleurende eigenschappen, maar voor het 
modder-verven wordt altijd nagalaga (ano-
geissus leiocarpus) gebruikt, dat groeit als 
struik en boom in de savanne.[Afb. III.15]  [8]  
Men gebruikt zowel de bladeren als de 
schors.[Afb. III.15] In het nagalaga-sap doet men 
soms blaadjes van de yalńgi of vunnigi 
plant, een plant met kleverig sap die 
soms gombo wordt genoemd naar analogie 
met okra – een groente met kleverig sap 
(abelmoschus). Hierdoor kleeft het sap 
beter aan het spateltje waarmee geschil-
derd wordt, en maakt de schilder minder 
snel vlekken. Bij iedere wasbeurt verliest 
de stof een beetje van zijn kleur. Veel 
schilders hebben persoonlijke of geheime 
recepten om de modder te verbeteren, en 
er voor te zorgen dat de kleur donkerder 
wordt en langer blijft. Bijvoorbeeld de 
III.15: 1-2 Nagalama-boom, waarvan de bladeren en de 
schors gebruikt worden.
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schillen van de rijpe dabirigeriyi-vruchten 
(Saba Senegalensis), een liaanachtige 
plant die in de savanne groeit en de 
modder beter doet fermenteren. De Peul 
van Nakomo haalden hun aarde aan een 
meer. Na het uitgraven werd ze in grote 
aarden kruiken bewaard. Door ze vochtig 
te houden, was ze meer dan een jaar bruik-
baar. Er stond altijd modder klaar voor 
dringende bestellingen. 
Grosso modo bestaan er twee werkwijzen. 
Ofwel brengt men motieven aan met 
modder op een met nagalaga gekleurd 
kledingstuk (a), ofwel tekent men eerst 
met nagalaga-sap en bedekt men vervol-
gens de hele stof met modder (b). Bij de 
eerste techniek heeft het kledingstuk een 
gekleurde achtergrond, bij de tweede een 
witte.
a. Kleuren met plantensap en motieven  
aanbrengen met modder 
Het hele kledingstuik wordt in nagalaga 
gedrenkt en daarna worden er met 
modder motieven op aangebracht. Er 
bestaan verschillende variaties van 
deze basistechniek. De eenvoudigste 
werkwijze bestaat uit het spatten van 
modder op de gekleurde stof. Zo ontstaat 
een onregelmatig patroon van strepen 
en vlekken. Dit wordt vaak gedaan voor 
jagerspakken, omdat het resultaat een 
goede schutwaarde heeft. Het pak heeft 
hetzelfde kleurpalet als zijn omgeving en 
de jager vervaagt tussen de lage struiken 
en planten in de savanne.[Afb. III.16]
Jagerspakken 
Om op te gaan in de omgeving werkt men 
ook met het afdrukken van de bladeren 
van bomen en struiken. Bladeren van de 
nere-boom (parkia biglolosa) worden vaak 
hiervoor gebruikt. De kleine zijblaadjes 
worden van de hoofdnerf geplukt zodat 
enkel de hoofdnerf en de stevige zijnerven 
overblijven. Zo krijg je een structuur 
met een centrale as en vertakte zijlijnen.
[Afb. III.18] De bladnerven worden in het slijk 
gedompeld en op de stof afgedrukt. Door 
het vertakt motief naast elkaar te her-
halen ontstaat een ritmisch patroon dat 
JURWHFDPRXÁHUHQGHHLJHQVFKDSSHQKHHIW
Naargelang de ervaring en het talent van 
GHVFKLOGHULVKHWSDWURRQÀMQHURIUXZHU
Ervaren schilders morsen zelden met het 
slijk en maken scherp afgelijnde  
evenwichtig verdeelde patronen. Vaak 
krijgen de boorden een bredere band 
als afwerking. Het afdrukken kan je 
be-schouwen als een eenvoudige vorm 
van stempelen. De stof wordt vervolgens 
in de zon te drogen gelegd. Dat is heel 
belangrijk want zo droogt de modder in 
de stof. Daarna wordt de modder van de 
stof geklopt. Jagersensembles worden 
niet gemaakt met de bedoeling ze vaak te 
wassen. Meestal laat men ze luchten of uit-
waaien. Het gaat om een vrij eenvoudige 
techniek die relatief snel kan uitgevoerd 
worden en niet al te duur is. 
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III.16: Bakari Sanogo met een hemd in spattechniek.
III.17: Peul-jager in Zambédougou, 2001.

III.18: 1-4 Bèjugu schildert een hemd door 
nere-bladeren met modder af te drukken. 
Nakomo, 1999.

III.19: -DJHUPHWFDPRXÁHUHQGSDN
III.20: Jagershemd met de afbeelding van zwaluwen. 
Nyazhedougou, 1999.

III.21: 1-3 De broers Moussa en Adama Sangaré  
met hun jagerspakken. Nafégué. 1999.
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b. Tekenen of stempelen met nagalaga  
en de stof met modder bedekken
Deze techniek wordt gebruikt voor het 
PDNHQYDQGHVDFULÀFLsOHNOHGLMYRRU
de Senufo. De achtergrond is altijd 
wit, omdat de stof niet helemaal in de 
nagalaga is gedrenkt. De schilder tekent 
de lijnen of stempelt de motieven met het 
nagalaga-sap, en bedekt vervolgens de hele 
stof met modder. Nadat de modder goed 
is ingetrokken, wordt de stof met water 
uitgewassen. Dat is altijd een magisch 
moment, want dan verschijnt uit de 
zwarte modder een witte stof met zwarte 
tekeningen.
De eenvoudigste stempel (zulu) is een 
voorwerp dat je op een stof drukt om een 
afdruk te verkrijgen. Dat gebeurt bijvoor-
beeld met metalen buisvormige objecten 
om een cirkelmotief te bekomen, en het 
kan ook met een stevige holle planten-
stengel, zoals een bamboe- of rietstengel. 
Het afdrukken gaat snel en geeft levendige 
patronen. 
Veel motieven verwijzen naar de wereld 
van de jacht en zijn geïnspireerd op de 
voetafdrukken van dieren, op de patronen 
van hun vacht of vel (luipaard, civetkat, 
python, karper, e.a.) of op een typerende 
vorm (zwaluw). Daarnaast zijn er gesti-
leerde weergaven van sterren of kauri’s. 
Stempels die verwijzen naar keukengerei, 
zoals de grote en de kleine roerspaan, 
worden enkel op pagnes afgedrukt. Ze zijn 
een aanduiding van de genderrollen en het 
werk van vrouwen in de keuken.
De eerste stempel zou de voorstelling 
van de kauri geweest zijn, maar ik kan 
hier niet op de evolutie van de stempels 
ingaan. Ik wil er wel op wijzen dat er in 
het Senufo geen woorden zijn voor geom-
etrische vormen als cirkels en driehoeken, 
en dat eenzelfde vorm soms verschillende 
benamingen krijgt, zoals het geval was bij 
fyew en de ‘suikerklontjes’. Veel motieven 
KHEEHQJHHQVSHFLÀHNHQDDPHQZRUGHQ
zulu genoemd, naar de stempel waarmee 
ze gemaakt worden. Ze dienen om ‘op te 
vullen’. Ook de lijnen hebben geen speci-
ÀHNHQDDPHQZRUGHQ¶VWRNMH·kaganni) 
genoemd, naar het voorwerp waarmee ze 
getekend zijn. 
Mahawa Sanogo, die graag en veel schil-
derde, integreerde de stempels inventief 
in de bestellingen die ze kreeg. In 2007 
moest ze een hemd schilderen voor 
een balafoonspeler, waarop hij zelf met 
sjablonen al dierenmotieven en tekst had 
aangebracht. Mahawa plaatste de stempels 
in reeksen en kleurde het doek vervolgens 
met modder, met uitzondering van de 
dierenafbeeldingen.[Afb. III.33] Als er nog ergens 
open ruimte was, stempelde ze die vol, 
een duidelijke vorm van horror vacui. Zo 
verwoordde ze het: “ik stempel tot het vol 
is, als er nog één bij kan, zet ik hem er bij”. 
De schilder vult de pagne in op basis van 
haar inspiratie of artistieke intelligentie 
(sityilimi en yakiri) en legt persoonlijke 
accenten. Ze zoekt naar nieuwe moge-
lijkheden en vindt plezier in haar werk 
en de appreciatie ervan door anderen. De 
waardering voor de beschilderde hemden 
is ook te zien bij de Peul-jongens, die 
trots hun Filafani dragen. En hiermee heel 
duidelijk hun Peul-identiteit uitdrukken.
[Afb. III.35]
III.22: Hemd met gestempelde motieven. 
III.23: 1-2 De binnenkant van een beschilderd hemd.  
Met uitzondering van de zak, waar de stof dubbel 
ligt, is het plantensap diep in de vezels gedrongen. 

III.24: Links Peul jongen met hemd 'voor de schoonheid'. 
Zambédougou, 2001.  
III.25: 1 Stempels en spatels. Nakomo, 1998. 
2 Cirkels en andere motieven die aangebracht zijn 
met stempels. Nakomo, 2007.

III.26: Links Bèjugu Sidibé en zijn moeder Wahajo Sangaré 
in hun zelf geschilderde kledij. Nakomo, 1998.
III.27: 1-3 Hemd met gestempelde motieven, 
Zambédougou, 2001.
III.28: Het motief dat kabinigi uitbeeldt, de spatel 
waarmee het basisvoedsel to bereid wordt. 
Nakomo, 1998.



III.29: 1-10 Schilderen met plantensappen. Nakomo, 1998.
• Bèjugu snijdt nagalaga-twijgen in de savanne
• Wahajo kookt de nagalaga-blaadjes in  
een aarden pot
• Wahajo giet het afkooksel in een aarden pot  
en doet er \DOńJL of vunnigi blaadjes bij
• Wahajo neemt modder uit een aarden kruik
• Ze werkt op een kalebas en tekent  
met een afgeplat stokje
• Ze stempelt een motief met een uit hout 
gesneden stempel
III.30: 1-5 Mahawa Sanogo tekent op de stof 
terwijl die op een kalebas ligt.  Ze vult de 
hele pagne met motieven. Nakomo, 2001. 
III.31: 6-8 Mahawa Sanogo bedekt  
de pagne met modder en laat  
hem drogen. Daarna wast ze  
de modder weg en verschijnt  
de zwarte tekening.  
Nakomo, 2001. 

III.32: 9-10 Mahawa Sanogo en de pagne die ze in 
opdracht van de auteur schilderde.  
Als Peul-schilder is ze trots op haar werk en de 
zelfgeschilderde pagnes van de Peul-vrouwen.  
De ritmisch geschilderde pagne toont haar sityilimi 
of ‘artistieke intelligentie’. Nakomo, 2001.

III.33: 1-4 Mahawa Sanogo voert een bestelling uit voor 
een balafoonspeler. Nakomo, 2007. 
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Filafani was vroeger de dagelijkse kledij 
van de Peul-vrouwen en Bakari Sanogo, 
GLH]HHUÀHUZDVRSGH3HXONOHGLMYHUWHOGH
hoe de vrouwen bewonderd werden om 
hun pagnes als ze naar een dodenviering 
of een andere grote sociale gebeurtenis 
gingen. Modderkledij is een uitdrukking 
van Peul-identiteit en vroeger kreeg elk 
meisje bij haar trouw een met modder 
beschilderde pagne. Ik wees er al op dat de 
pagnes nu niet meer geliefd zijn bij jonge 
vrouwen. Bèjugu Sidibé (2003) verwoordde 
het als volgt:
EEN VERDWIJNEND HOOGTEPUNT:  
DE BRUIDS- EN WEDUWENPAGNE
bèjugu: “Bij ons, als je een meisje ten 
huwelijk geeft, geef je haar deze pagne. 
Daarna kan ze hem aan haar zuster geven. 
Want vandaag zijn de meisjes beschaamd 
om deze pagne te dragen, dus op een dag 
zullen wij deze traditie achter ons laten. 
Ze vinden dat de pagne zo zwaar is als een 
koeienvel. Het is in ieder geval de wedu-
wenpagne bij ons. Niemand van ons kan 
dat uitleggen, zo hebben we het gezien bij 
onze voorouders…”
anja en n’do cissé: “Men doet het weduwen- 
ritueel (legugu) met de pagne. Waarom 
geeft men hem ook aan een nieuwe 
bruid?”
bèjugu: “Het huwelijk is het begin van iets. 
Het begint met deze pagne en eindigt met 
deze pagne. Het huwelijk is het begin van 
het weduwe zijn.”
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Het huwelijk begint en eindigt met een modderpagne
De pagne markeert belangrijke fases en 
overgangsrituelen in het leven van een 
vrouw. Het is een verbindend element 
dat in beide rituelen aanwezig is en de 
ingrijpende veranderingen in haar leven 
markeert en begeleidt.
Loworo (ook legugu) is een ingewikkeld 
ritueel, waar ik niet in detail kan op 
ingaan. Het is de rite waarin een vrouw na 
het overlijden van haar man ‘hertrouwt’ 
met één van zijn broers. Loworo betekent 
‘water-gieten’ en sluit de rouwperiode van 
de weduwe af. Het is tevens de doden-
viering voor de overleden echt-genoot, 
die met muziek gevierd wordt. Hij moet 
akkoord gaan dat zijn vrouw seksueel 
verkeer zal hebben met haar nieuwe  
man. Door het weduwenhuwelijk blijft  
elke vrouw altijd bij een familie horen en  
komt ze nooit met haar kinderen alleen 
te staan. Tot op de dag van de rite zelf, 
weet de weduwe niet wie haar nieuwe 
man wordt. Ze vertrouwt hiervoor 
op het beoordelingsvermogen van de 
familieoudste en wacht zijn beslissing af. 
Ze draagt de pagne op de dag van haar 
loworo-rite, wanneer ze met haar nieuwe 
man verbonden wordt. De loworo-pagne is 
dus eveneens een pagne die verbindt en 
het idee van verwantschap en familiale 
samenhorigheid uitdrukt. 
Vrouwen die dat wensen kunnen zelf hun 
loworo-pagne schilderen. Ik kon Mahawa 
volgen tijdens het schilderen van haar 
loworo-pagne, die een expressie werd van 
trots, zelfwaarde, familiale ondersteuning 
en arbeidsplezier.[Afb. III.35] Ze legde al haar 
liefde voor het schildersvak in deze pagne, 
die uitblinkt door zijn afwisselende regis-
ters, en rijkelijk opgevuld werd met veel 
motieven in een diep zwarte kleur. 
III.34: 1 0RXVVD6DQJDUpHQ]LMQYURXZ6DQÀQ'LDOOR 
die de bruidspagne van haar dochter draagt  
omdat ze hem te ouderwets vond. 
2 Bruidspagne in Nyazhedougou. 
317
De loworo-pagnes behoren tot de meester- 
werken van Fifafani. Het zijn artistieke 
hoogtepunten van het schilderwerk van 
doorgaans iets oudere Peul-vrouwen, die 
uit liefde voor hun vak en hun familiale 
DIÀOLDWLHGHWLMGQHPHQHQKHWJHGXOG
opbrengen om rijkelijk versierde pagnes 
te schilderen. Mahawa’s pagne is een 
uitdrukking van haar artistieke kunnen, 
die haar niet alleen als Peul maar ook als 
vrouw én als schilder eer aan deed. Ik sluit 
graag af met haar woorden, terwijl ze aan 
het schilderen was.
mahawa: “Elke groep heeft zijn specialiteit, 
en die van ons, dat is modder!”
anja:´:DWYLQGMH]RÀMQDDQMHZHUN"µ
ze lacht: “Het is niets speciaals, dit is wat ik 
dagelijks doe sinds ik jong ben.”


III.35: Mahawa draagt de loworo-pagne die ze zelf 
schilderde voor de rite van het weduwenhuwelijk. 
Haar pagne is een expressie van trots, zelfwaarde, 
familiale ondersteuning en arbeidsplezier. 
Nakomo, 1999.
III.36: Rechts Bakari Sanogo en zijn veel jongere bruid. 
Nyazhedougou, 1999. 
III.37: 1-3 boven en volgende pagina Peul-jongens van  
de familie Sidibé in Nakomo, 2007. 
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1 Mijn veldwerk vond plaats op deze locaties: 
in Nakomo (van 1998 tot 2007), een afgelegen hameau 
van de familie van Bèjugu Sidibé, met als vrouwelijke 
schilders Wahadjo Sangaré, Dyuba Sangaré en Mahawa 
Sanogo. In Nafégué (van 1998 tot 2001), het dorp waar 
de familie van Moussa en Adama Sangaré woonde, met 
DOVYURXZHOLMNHVFKLOGHU6DQÀQ'LDOORLQ1\D]KHGRXJRX
(van 1998 tot 2001), een zeer afgelegen hameau van de 
familie van Bakari Sanogo, met als vrouwelijke schilders 
Zanhatsjo Diallo en Fatima Sangaré. Tevens in de hameau 
Zambédougou (2001) waar ik Cekun en Lamine Sangaré 
en Ladji Sylla interviewde, en in Borokaba (1999) bij de 
vrouwelijke schilder Masèni Diallo.
2 Voor de studie van de Peul in Mali zie de Bruijn 
Marjon (2005), voor hun situatie in het grensgebied zie 
+DJEHUJ6WDQHQVSHFLÀHNYRRU)RORQD]LH'LDEDWH
Moulaye (1987). 
3 Volgens Bakari Sanogo zijn sommige families  
afkomstig uit Ivoorkust, uit de regio van Tengréla, 
Korhogo en Sikasso. Anderen komen uit het noorden  
en zijn door de krijgsheer Samory in zuidelijke richting 
verjaagd (laatste kwart van de 19e Eeuw) en verloren zo 
hun taal. Ze namen de taal over van het milieu waarin  
ze terechtkwamen. Zo zijn er Peul die Dioula spreken  
en Peul die Senufo spreken. Bèjugu Sidibé wees erop  
dat de Peul oorspronkelijk uit het noorden komen,  
uit Wassulu, en dat ze naar Folona kwamen na de val  
van Sikasso tijdens het Bemba-tijdperk (1898).
4 De Senufo kennen het weduwenhuwelijk ook, 
maar ik zag er minder toepassingen van. Weduwen bleven 
vaak op hun koer wonen. Dat de Peul het meer schijnen 
toe te passen is wellicht te verklaren door hun geïsoleer-
de levensomstandigheden in de savanne, waar men geen 
vrouwen alleen aan hun lot wil overlaten. Volgens het ge-
woonterecht wordt de oudere broer de nieuwe echtgenoot, 
maar het familiehoofd neemt de beslissing naargelang de 
omstandigheden en de betrokken familieleden.
5 In Nakomo was de prijs voor het schilderen  
gedurende lange tijd 100 cfa per baan. Aan iemand  
die hij goed kent, kan de schilder niet veel geld vragen.  
Zo konden de schilders van Nafégé hun dorpsgenoten,  
met wie ze dagelijks contact hebben, niet dezelfde prijs 
laten betalen als onbekenden of mensen die van buiten  
het dorp met een bestelling kwamen.
6 Een hedendaagse variant daarvan is te zien op de 
Facebook-groep ‘J’aime le pagne de chez moi’ waar men 
namen post voor stoffen en motieven die in verschillende 
regio’s gangbaar zijn. De variatie is zeer groot.
7 Hans Beekman van het KMMA in Tervuren  
verduidelijkte me dat de aardesoorten in de Malinese  
ondergrond ijzeroxide (FeO) of ijzerbioxide (FeO2)  
bevatten, vandaar de typerende rode kleur van de  
aarde. Voor de inlichtingen over beitsmiddelen dank  
ik Françoise Thierry, voormalig textielrestauratrice van 
KHW(WQRJUDÀVFK0XVHXP$QWZHUSHQQXLQKHW.00$ 
en textieldeskundige Hilde van Braeckel. 
Het kleuren met slijk wordt ook gedaan door de Senufo 
van Ivoorkust, met name door de sculpteurs die hun beel-
den kleuren met een gelijkaardig procedé. De aldus verkre-
gen slijkbadpatina heeft een dieprode kleur, op basis van 
de gebruikte wortels en plantensoorten.
8 Nagalaga (of nagalagi) is afgeleid van het Bamana-
woord n‘gallama. De Bamana gebruiken de plant ook voor 
het maken van bogolanfani (o.a. Rovine, 2001, p. 19 en 
Duponchel & Coulibaly, 2003,  p. 88.). 
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BESLUIT
De met aarde beschilderde weefsels van de Senufo zijn een uitdrukking van de verbonden-
heid van de drager ervan met zijn fysieke omgeving, de geestwezens die daarin huizen en 
het sociale weefsel waarin hij leeft. Fèrègèfani of Filafani linken de drager met zijn WDOZńJń 
of plaats van herkomst en zijn persoonlijke beschermgeesten, die hem tot leven wekten. 
Zo verbinden ze zijn persoonlijke geschiedenis met die van de krachten van de aarde en 
het landschap waarin hij leeft. Filafani verbindt eveneens de persoonlijke geschiedenis 
YDQGHGUDJHUPHW]LMQSRVLWLHLQ]LMQIDPLOLHHQ]LMQSODDWV²]HOIVOHWWHUOLMNYLDVSHFLÀHNH
locaties - in het dorp. Het zijn beschilderde weefsels die verbinden en harmoniseren en ze 
zijn de uitdrukking van iemands persoonlijke en collectieve identiteit. Ze zijn tevens een 
tactiele verbinding tussen de drager en zijn omgeving door het cultische traject waarin ze 
functioneren.
 
Ik heb in dit proefschrift de vraag gesteld naar de ‘kracht’ of werking van moddertextiel, 
Filafani in het bijzonder, en haar relatie met de divinatorische praktijk van sadogodivinatie. 
Daarbij kwam ik tot de conclusie dat de werking van Filafani gebaseerd is op de combinatie 
van een aantal elementen: 
1. 'HHLJHQVFKDSSHQVSHFLÀFLWHLWYDQFilafani als textiel object.
2. De relatie met het geestwezen waar Filafani naar verwijst.
3. De sociale en artistieke interacties rond het ontstaan  
en het gebruik van Filafani.
 
9RRUGHGUDJHUYHUZLMVWKHWNOHGLQJVWXNQDDUHHQJHHVWZH]HQ+HWLVHHQVDFULÀFLHHO
object dat voorgeschreven wordt tijdens een divinatorische sessie. Daardoor wordt Filafani  
onderdeel van een ritueel proces dat zich verder voltrekt bij elke stap van de uitvoering 
van dit proces. De werking treedt in gang vanaf het moment dat het voorschrift wordt uit-
gesproken: de verwoording is de start van een performatief proces dat zich stap voor stap 
verder ontvouwt en waarbij de inbreng van andere mensen en specialisten noodzakelijk is. 
Als de consultant een Sudunvani nodig heeft, moet hij een Sudun-wever opzoeken om zijn 
kledingstuk te laten weven. Of toch één band ervan, want zoals bij alle rituele voorschriften 
kan over de uitvoering ervan genegotieerd worden. Als hij een Filafani nodig heeft,  
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moet hij het kledingstuk door een Peul laten schilderen. We stelden daarbij vast dat de 
Senufo-opdrachtgevers aan deze makers eigenschappen en rituele acties toeschrijven die 
slechts gedeeltelijk door hen bevestigd worden. Dat benadrukt het tweede belangrijke 
aspect: het maken van een ritueel kledingstuk is een onderdeel van een sociale en artistieke  
LQWHUDFWLHGLHGHVSHFLÀFLWHLWHQGHVNXQGLJKHLGYDQ]RZHOGHPDNHUDOVGHEHVWHOOHU
respecteert (3). Het (beschilderde) weefsel is niet enkel een expressie van die sociale 
interactie en cohesie, maar versterkt haar eveneens. En natuurlijk zijn er de eigenschappen 
van het weefsel zelf (1), waar de drager een persoonlijke relatie mee aangaat. Vanuit de 
materialiteit en de manipulaties van het textiel, de aarde en het verfproces die verwijzen 
naar de geestwezens en de makers, bouwt de drager een persoonlijk gebruik van de pagne 
of het hemd op door de voorgeschreven remedie verder uit te voeren. De uitvoering 
gebeurt conform de cultisch-religieuze praktijk van de Senufo: de drager spreekt ‘op’ het 
kledingstuk en drukt zijn wens uit - door ‘te zeggen wat in zijn hart zit’. Vervolgens draagt 
hij/zij het hemd/de pagne volgens de opgegeven voorschriften: de drager respecteert de 
opgelegde rustdag en houdt zich aan de andere regels en onthoudingen, zoals het niet eten 
van bepaald voedsel.
 
'HEHWHNHQLVYDQHHQPRGGHUGRHNRIKHPGDOVVDFULÀFLHHOWH[WLHOLVGXVQLHWWHUXJWHYRHUHQ
tot één enkel aspect van dit performatief of divinatorisch traject. Al de fases en handelingen 
zijn nodig om van Filafani een ‘werkende’ stof of krachtig kledingstuik te maken. Filafani is 
enkel betekenisvol en krachtig wanneer ze heel dit traject heeft doorlopen.
 
Filafani en de andere weefsels die hier ter sprake kwamen, getuigen van de interacties en de 
sterke interetnische mix van Folona, waar de Senufo als landbouwers met een groot aantal 
DQGHUHHWQLVFKHHQEHURHSVJURHSHQVDPHQZRQHQ+LHUXLWRQWVWDDWHHQVSHFLÀHNH 
economische, artistieke en rituele context, die mede de identiteit van deze groepen en de 
kledij die ze dragen bepalen. De weefsels getuigen van de onderlinge afhankelijkheid en hun 
respectvolle relaties met elkaar. Mijn studie toont aan dat de appreciatie en de betekenis 
van Filafani in Folona een combinatie is van religieuze, cultische, economische en artistieke 
componenten. Zij zijn een expressie van de textiliteit van het cultische, divinatorische en 
artistieke weefsel van Folona.
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